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, - जैन-धर्म-मीमासा का अथम भाग निकलने के सवा चार॑ वर्ष 
बाद उसका दूसरा भाग निकल रहा है। इस भाग में मांमांसा के 
चौथ और पाँचवें अध्याय हैं, जिनमें ज्ञान की आलोचना की गई है | 
जैनसमाज में मीमांसा के जिस अंश के द्वारा सबे से अधिक क्षोम हुआ 
है बह इसी भाग में है । ँ 


रे 


जैनशास्त्रो की प्रणाली इतनी व्यवस्यित रही है कि उसे 
वैज्ञानिक ऋद्दा जा सकता है, जीनियों को इस बात का अमिमान 
भी है, मुझ भी एक दिन था। पर जैन-जनता इस बात को भूल 
रही है कि वैज्ञानिकता जहां गौरव देती है वहां हरएक नूतन सत्य 
के अगि झुकने का विनय भी देती है, निष्पक्षता मी देती है । जिस 
में यह बिनय और निषक्षता न हो उसे वैज्ञानिकता का दावा करने 


का को६ अधिकार नहीं है | 


आज तक के जीवन का बहुभाग मैने जैनशार््नों के अध्या- 
पन में बिताया है। पिछले चार वषे सेही इस का 
छ्ठ ्द 


/' 


टूटी मिली है | इस लम्म समय में आराम्भिक ठम्बा काछ ऐसा 
ता जिसमें भे जैनधरम का प्रेमी नहीं, मोही था । में चाहता था 
के जैनपम को ऐसा अकाव्य रूप दूं जिसका कोई खंडन न कर 
के और इस रूप को देखकर नास्तिक व्यक्ति भी जैनधर्म की 


वैज्ञानिक सचाई के आंगे झुक जाय। 


३7 के 7 #% 


इसी मोह के कारण मेने 'जैनधम का मम! शीषक लेखमाला 
| ली 4] [4 |] 


थी | इस खोज के कार्य मे भगवान सत्य की ऐमी झाँकी 
देखन को मिली कि में समझने गा कि जनधम ही नहीं संसारके 
प्रायः सभी धर्म वैज्ञानिक और हितकारी है | इस प्रकार समभाव 
के आने पर मेरे जीवन की कायापल्‍ल्ट हो ग£, सत्यसमाज की 
स्थापना हुई इसका अय अधिकाश में जैनधर्म वो दिया जा सकता 
है मैंने उसके अनेकान्त को सर्वधम-समभावक्रे रूपमे समझकर 
अपने को कहत्यक्ृत्य माना । 

इस विशाल मीमास। के कारण जैन-समाज ने मुझे जनघर्म 
का निंदक समझा, मेरा विरोत्र और बहिष्कार किया, उपेक्षा भी की 
इससे मुझे कुछ कष्ट तो सहना पड़ा, आर्थिक ह्वानि भी काफ़ी कही 
जा सकती है पर सत्यपथ में आगे बढने का श्रेय इसे कुछ कम 
नहीं दिया जा सकता । खेद इतना ही ढे कि जैन-समाज के इने- 
गिने छोगो को छोड़कर किसीने मेरे इष्टि-बिन्दु और जैन-घम के 
विषय में मेरी भक्ति को समझने की चेष्टा न की। सान्त्नना के 
डछिये मुझे निष्काम कमंयोग का ही सहारा लेना पड़ा । 

फिर भी इतना तो मुझे सन्‍्तोष है ही कि इस ग्रंथ से जन 
विद्वानें। की विचार-धारा मे काफ़ी परिवतिन हुआ है। कुछ मित्रो 
के कथनानुसार निऋट भविष्य में जैनधम इसी दृष्टि से पढ़ा जायगा। 
हो सकता है कि में तब भी निन्दक ही कहलाता रहूं, परन्तु अगर 
इससे किसी की विचार॒कता जगी तो में अपनी निंदा को अपना 
सौभाग्य ही समझंगा। 

जैन जगत में यह भाग ६-७ वर्ष पहिले निकला था। 
कुछ विद्वानों ने इसका विरोध किया था जिसका विस्तृत उत्तर 


' 


4 दर 
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भी तमी एक लेखमाला के द्वारा दे दिया गया था। पुस्तकाकार 
छपाते समय अगर वे सब उत्तर शामिल किय जाते तो काफी पिष्ट- 
पपण होता, कछेवर भी बढ़ता । इस बात में सब से अधिक चिंता 
की बात थी पैसों का खच । इसलिये विरोधी बन्धुओ के वक्तब्य 
को प्रश्न बनाकर उनका उत्तर बीचबीच में द दिया गया है इससे 
पिष्ठपेपण और शाब्दिक झंगड़ों में जगह नहीं घिर पाई है। 
संशाधन करते समय यह चिन्ता बरावर सवार रहती थी कि पुस्तऋ 
बड़ी न होने पावि अन्यथा ग्रकाशन-ख़च बढ़ जायगा। फिर भी 
यह भाग पहिले भाग से बढ़ ही गया, सवाये से अधिक 
हो गया, पर इसका कुछ उपाय न था। विशेष संशोधन स्वेक्ष- 
चचो या चौथे अध्याय में ही किया गया है । पॉचवों अध्याय तो 
क्रीब करीब ज्यों का त्यें। है । 

इस भाग के प्रकाशन में निम्नलिखित विद्वान सज्नों 
से इस प्रकार सहायता मिली हैं | इसके लिये उन्हें धन्यवाद देने 
के बदले बधाई दूँ तो गुस्ताख्ली न होगी । 

२००) श्री नाथूरामजी प्रेमी वम्बई 

२००) श्री मोहनछाल दल्चन्दजी देसाई 

बी. ए. एल- एल वी, बम्बर । 

७७०) श्री कस्तूरमछजी बाँठिया अ्रीतमाबाद | 

फिर भी कुछ रकम सद्यमाश्रम से छगाना पड़ी है | अगर 
इन सलनें की सहायता न मिलती तो और न जाने कितने वर्ष 
यह भाग जैन-जगत्‌ की फायलों में सड़ता रहता जैसा कि अथो- 
भाव से तीसरा भाग सड़ रहा है | 

तीसरे भाग में जनाचार पर विचार हैं। ज्ञान के समान 
आचार भाग में मी काफी क्रान्ति की गई है| नियम, साघु-संस्था 


7] 


मत आल 


ड 


आदि इस युगके लिये कैसे होना चाहिये इसका विस्तृत विवेचन 
किया गया है | अगर कोई सज्जन उसके प्रकाशन के लिये पूरी या 
आशिक सहायता देगे तो वह भाग मी शीघ्र प्रकाशित किया जा सकेगा । 

अन्त में मैं जैनसमाज से यही कहना चाहता हू कि आज 
मैं पृण सववभसमभावी और सबजातिसमभावी हूं इसल्यि जैनसमाज 
का सदस्य नहीं हूं पर जैनधम पर या उसके सत््थापक म. महावीर 
पर मेरी भक्ति कुछ कम न समझें | जैसे अनन्त तीथकरों में बठ- 
कर भी जैनियों की महावीर-भक्ति कम नहीं होती उसी प्रकार राम 
कृष्ण बुद्ध ईसा मुहम्मद जरथुस्त आदि महात्माओं में बटकर भी 
मेरी महावीर-भक्ति कम नहीं है | क्योंकि न तो इन सब महात्माओं 
में मुझे कुछ विरोध माद्म होता है न परायापन | 

म. महावीर का अजुचर बनने की इच्छा रखने पर भी मैने 
जैनशास्रो की आलोचना की है, सज्ञता के उस असंभव रूप 
का खण्डन किया गया है जो म. महावीर की महत्ता के लिये 
कल्पित किया गया था । यह सिर्फ इसलिये किया है कि जैनधर्म 
अन्ध श्रद्धाठुओं का धम न रह जाय, बुद्धि विकास में वह बाघा 
न डाले सल्से विमुख होकर वह अधर्म नबन जाय और म. महावीर 
सरीखी प्रातःस्मरणीय दिव्य बिम्रृति अन्धश्रद्धाम छप्त नहों जाय। 

आज का जैनसमाज मेरे मनोभावों को समझे या न 
समझे पर मुझे विश्वास है कि भविष्य का जैनसमाज मेरे मनो- 
भाव को समझेगा वह मुझे शाबासी दे या न दे पर सेवक जुरूर 
मानेगा, निदक या शत्रु कदापि न मानेगा । जीवनमे इस आशा के अनुरूप 
कुछ देख या न देखूँ पर इसी आशा के साथ मरूंगा यह निश्चय है। 


सत्याश्रम वर्धा ता. १ जून १६४० --दरबारीलाल सत्यभक्त 


०>+>+ननननन कल का 


जज >डलल4 करी अत 
>> लि लिलजिआा 5 


स्म्नफेण 
महात्मा महावीर की सेवा में 


महात्मन ! 

आपने अनेकान्त देकर समन्वय सिखाया, धर्म को वैज्ञानिक 
बनाया, अन्धश्रद्धा हठाई, परीक्षकता बढ़ाई, सुधारक मनोवृत्ति पैदा 
की, पर आपके पीछे इन बातो की ऐसी प्रतिक्रिया हुई कि जिनने 
आपके जीवन के और साहित्य के मर्म को समझा उनका दंदय 
रेने छगा उन्हीं रोनेवाल में से में भी एक हूँ । 


भेरी शक्ति थोड़ी थी पर अपके जीवन ने कुछ ऐसा साहस 
दिया कि उस प्रतिक्रिया को दूर करके, विकार को हटाने को 
इच्छा में न रोक सका, इसी इच्छा का फलू यह मीमांसा है | इस 
में थोड़ी बहुत भूछ हुई होगी पर यह जैनत्व के दर्शन के मार्ग में 
बाधा नही छा सकती। पद-चिह् देखकर राह चढनेवाले के पैर 
पद-चिहों पर न भी पड़ें तो भी राह कुराह नहीं होती इसी आशा 
पर यह साहस किया है और इस का फछ आपके चरणों में 
समपित कर रहा हूं । 


आपका पुजारी 
--द्रबारीलाल सत्यभक्त 
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जैनघर्म-मीमांसा 

द -+ की 5दन ला ह 
कया अध्याय... 
- सर्वक्षब्र॒मीमांसा « . 


सम्यस्ज्ञान ह 

सम्यग्ज्ञान शब्द का अभ है ,सच्चा ज्ञान | अथीत्‌ जो वस्त 
जैसी है उसे उसी प्रकार जानना सम्यग्ज्ञान #है. साधारण व्यव- 
हार में और वस्तुविचार में सम्पाज्ञान की यही परिभाषा है, परल्तु 
धर्मशास्त्र में सम्यज्ञान की परिभाषा ऐसी नहीं है । व्यवहार में 
किसी चस्तुका अस्तित्व-नास्तित् जानने के ,लिये (सम्यक्‌/ और 
(मिथ्या? शब्दोंका व्यवहार किया जाता है प्रर्तु धमेशास्त्र में कोई 
ज्ञान तबतक सम्यग्ज्ञान नहीं कहलाता जब्रतक वह हमारे सुख का 
कारण न हो । मैंने पहिंले कहा है कि धर्म सुख के लिये है | इस 
लिये घमशास्त्रों की दृष्टि 'में वही ज्ञान सचा ज्ञान कुहलायगा जो हमोरे 
कल्याण के लिये उपयोगी हो । यही कारण है के धर्मशास्त्र में सम्य- 
र्दृष्टि का प्रत्लेक ज्ञान सचा कहा जाता है और मिथ्याइष्टि का 
प्रल्लेक ज्ञान मिध्या कह्य जाता है | चतुर्थ, गुणस्थान से ( १» 
जीव सम्फर्दृष्टि होता है) प्स्रेक ज्ञान सम्पक्‌ ज्ञान है। 
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पहिले मति और श्रुतज्ञान कुमति और कुश्र॒त कहलाते हैं । जहां 
सम्यग्दरीन औरे मिथ्यादर्शन का मिश्रण रहता हैं वहां सम्यग्लञान 
और मिथ्याज्ञान का. भी मिश्रण # माना जाता है | 


सम्यग्दर्शन से हमें वह दृष्टि ग्राप्त होती है जिससे वाह्यदृष्टि 

से जो मिथ्याज्ञान है. वह भी कल्याण का साधक होजाता है। 

एक आदमी सम्यग्दष्टे है'किन्तु ओखें की कमजोरी से, प्रकाश की 

कमी से या दूर होने से ,रस्सी को सप समझ छेता है तो व्यवहार 

में उसका ज्ञान असल्य होने पर भी धर्मशास्र की दृछ्ि में वह 

सम्यण्ानी ही है, क्योंकि इस  असत्यता से उसके कल्याण मार्ग में 
कुछ बाधा नहीं आती। 


- यह तो एक साधारण उदांहरण है, परन्तु इतिहास, पुराण, 
भूवृत्त, स्तर नर॒कं, ज्योतिष, वैयेंक, 'मौतिक ' विज्ञान आदि अनेक 
विषयों पर यही बात कही जा सकती है। इन विपयों का सम्यग्दृष्टि 
की अगर सचाज्ञान है तो भी.वह सम्यग््ञानी है और भिध्याज्ञान है 
' तो भी वह सम्यरज्ञानी हैं | हे 


तात्पय यह है कि जिससे. आत्मा सुखी हो अथीत्‌ जो सुख - 
के सचे माग- को बतछाने वाल“है वही सम्यरज्ञान है। जिसने सुख 
के. माग को अच्छी तरह जान लिया है अथीत्‌ -पूर्णरूप -में अनुभव 
कर लिया है वृहीं केबडी या सब्रज्ञ कहलाता है-। आत्मज्ञुनकी परम 
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सम्यण्ज्ञान [.३' 


प्रकपता भी इसीका नाम॑-हैं | में जिस छेखनी से लिख रहा हूं उस 
में कितने पर्माणु हैं, प्रत्ेक अक्षरके लिखने मे उसके कितने" पर- 
माणु- घिस्ते है, मैने जो भोजन किया उसमे कितने परमाणु थे, 
ओर एक एक दँँत के नीचे कितने परमाणु आये आदि अनन्त 
काय जो जगत मे हो रहे हैं उनके जानने से कया छाम है ! उसका 
आक्षज्ञान से क्या सम्बन्ध है ! पा 


/६ %5ह ४ 8.5४ 


किसी जनतर दार्शनिक ने ठीकही कहा हैं।--- - 


>सबे पश्यतु व मा वा तत्तमिष्ठ हुुुप्झझतु | ५. 
४ औट्सल्यापरिज्ञानं तत्व नः क्ोपयुज्यते ॥ “८ , 


सत्र पदार्थों को देख या न देखे परन्तु असली तत्त्व देखना 
चाहिये।-कीडों मक्नोंडो की संल्या की गिनती हमीरे किस कामकी ! 


“” / तस्मादनुष्ठानगत ज्ञानमप्य विचार्यताम। 
अमाण दरदर्शी चेदेते गद्दानपास्मह ॥ 
इसलिये कंतव्य के ज्ञानंक ही विचार करना उचित है दूर- 
दर्शी को प्रमाण मानने से तो ग॒द्धोंकी पजा करना ठीक होगा। 


ये छोक यवपि मज़ाकर्म कहे.गंये-हैं फिर भी इनमें जो सत्य 
है बह उपक्षेणीय नहीं है | जो ज्ञान आत्मोपयोगी है. वही पारमायिक - 
है, सत्य है, उसी की परमप्रकर्षता केवलज्ञान या स्वज्ञता है। 
*. “स्ज्ञता की परिभाषा के विषय में आज कल बड़ा श्रम 
फैला हुआ है.। सम्मवतः महात्मा महावीर के समय से १५ उनके के 
कुछ, पीछे सें ही यह भ्रम फैलां' हुआ है जोकि घीौरे / 
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बढ़ता गया है । जैनविद्वानों की- मोन्यंता के अनुसार केवलज्ञान 
का-अथ हं--छकालछोक के सर्ब दव्यों की जैकालिक समंतस्त 
प्यीयो का युगपत्‌ ( एक साथ ) प्रत्यक्ष ज्ञान | यह अभथ कैसें बन 
गया और यह कहांतक ठीक ढ, इस-वात पर में कुछ विस्तृत और 
स्पष्ट विवेचन करना चाहता हैँ | 


सर्वेज्ञता की मान्यता का मनोवैज्ञानिक इतिहसि 

विकासवादके अंनुसोर, जब 'मैनुष्य पौॉशव जीवन से निरकेछ 
कर सम्थताकां पाठ पढ़ने के लिये तैयार हुआ उस संक्रेन्ति काछ 
मे और प्रचलित ध॑भी की मान्यता के अनुंसोर जंत्र साथ के कारण 
श्रष्ट हुआ और आपस लड़ने रूगा तत्र कुछ लोंगों- के “हृदय में 
यह विचार आयी कि अगर हम स्वार्थवासना को पशुबंछ के साथ 
' स्च्छन्द फैलने देंगे तो मनुष्य सुखी न हो सकेगा | चोरों के हृदय 
पर राजा का आतंक बैठाया जाता है, परन्तु जंब- राजा छोग ही 
अत्याचार करने छंगे तब उनके ऊपर किसी ऐसे. आत्मा का आतंक 
होना चाहिये जो अंन्यायी न हों, इसी आवश्यकता का आविष्कार 
ईश्वर की कंल्पना हैं | परन्तु जिन छोगों के हृदय पर ईश्वर का 
अंतिक बेठाया गेया उनके हंदय मे यह शॉका तो 'हो ही सकती 
थी कि ईश्वर सर्वशंक्तिशाली भले हीं हो परत जंब ईश्वर की माद्म 
ही न होगा तंब वह हंगे दंड कैसे देगा ! इसलिये इश्वर॑ं को सबके 
मानना पड़ा | एक बात और है कि जब एक 'दं्डदाता “इश्वर का 
कल्पना हुई तंब उसे स्रष्टी और रक्षक भी. मानना पड़ा | अन्यथा 


कोई .कह सकते था कि उसे क्याःअधिकार है: कि वह किसी को. 


च्छ 


सम्पस्ज्ञान [५ 


दंड दे ? परन्तु ईश्वर जमध्कर्ता मोननेसे इनका और ऐसी अनेक 
शकाओ का समाधान हो गया । परन्तु ईश्वर जगत बनाबे, रक्षेण 
केरे और दंड दे; ये कार्य सन्न हुए विना नहीं हो सकते । 
इसलिये जगत्कतूल के लिये सबज्ञता की कल्पना हुई | 
. परन्तु कुछ संच्यालरेपी ऐसे भी थे जो इस प्रकार की कल्पना 
से संतुष्ट नहीं थे। ईश्वर की मान्यता मे जो बाधाएं थीं और हैं उन्हें 
दूर करना कठिन था फिरमी शुभाशुम करफल की व्यवस्था 
बनसकती थी । उनका केहना थां कि ग्राणी- जो अनेक प्रकार 
के सुख दुःख भोगते हैं; उनंका कोई अंदंड कारण अवश्य होना 
चीहिये, किन्तु चह ईश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि प्राणियो को जो 
दुःखादि दंड मिछ्ता है वह किसी न्यायाधीश की दंडग्रणार्ी से 
नहीं मिलता, किन्तु प्राकृतिक दंडप्रणाली से मिंठता है । अपध्य- 
भोजन जैसे धैरे धीरे मनुष्य को बीमार बना देता है उसी ग्र्कार 
प्राणियों को पुण्यन्पाप-फछ मोगना पड़ता है । इस प्रचार पुण्य-पाप 
फल प्राकृतिक हैं | ऐसे व्रिचारवाले छोगें की परम्परा में ही सांख्य, 
जैन और वौद्ध दर्शन हुए है। 
इन छोगोंने जब-ईश्वर की न माना तव ईश्वादियों की- तरफ से 
इन लोगो के ऊपर ख़ब आक्रमण हुए। उन छोगों- का कहना था कि 
जब तुम ईश्व९ को नहीं मानते तब पुण्यपाप का फल मिलता है, यह 
कैसे जानते हो ! क्या तुमने परव्णेक देखा है ? क्‍या तुम्हे प्राणियों के 
कम दिखाई देते हैं! क्या तुम्हे कमकी शक्तियों का पता है! इन सब 
प्रश्नें 'का सीवा-उर्चर तो यह थी कि हमे विचार करनें से 8! 
कार्पताछगां है । पेरतु वह युग ऐसा था फक्िं उस समय की १५ 
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सिर्फ विचार से निंणीत वस्तु पर विश्वास करने को व्तैयाए न थी ।- 
खरुचित्रिरचितत्व एक दोप माना जाता था :इसंलिये * अपनी «बात को 
प्रमाणसिद्ध करने के लिये अनीश्खादियों ने ईश्वर, की सबज्ञता: मनुप्य॑ - 
मे स्थापित की | सतरज्ञच आत्मा-का गुण माना जाने छगा।-अब ईश्व-: 
वादियों के अक्षियों का. समावान अनीश्रत्वादी - अच्छी तरह जे करने 
लेग .इसके आद अनीश्रखादियों,ने मीहश खादियो से वे ही-पश्न किये ' 
कि श्र सीज्ञ है और जगत्कृती-है,[ह रात तुमने + कीस जॉनी १, 


० प 


तुम भी तो-ईश्वर को, उसके कार्य, को, परलोक को, ,पृण्य पाप को 
देख नहीं सकते | इस आक्षिप से बचने-क्रे;; लिये अनीश्वस्वादियों की 
तरह ईश्वर्वादियों -ने (जिनके >्आधार प्पर न्याय बेशेपिकर योग 
दीन बने) अपने येगिया को सर्वक्ष माना। इस अ्का ईश्वर की 
सपज्ञता, अनीख़र्यदी योगियों मे जोर इश्वसवादी योगियों मे विम्ब- 


[५] 


प्रतिविम्ब रूप से उतरती गई । इस का कारण यह था कि सभी छोग. 


अपने अपने द्डनो को पूर्ण सत्य सात्रित करना चाहतिंथे । + 
मीमांसक सम्मदाय का पन्‍य इन सबस निशा है। उसे एके 


तरह से अनीश्रत्ादी कहना चाहिये, परंतु आल्िक होने पर भी 
उसेने स्रज्ञ मानना उचित न समझा । जिस भयसे छोग सबज्ञ योगियों 
की कल्पना करते थे उस भय को - ठेंसेने ब्रेदो का सहारा लेकर 
दूर किया है | * हे द््क , 


मीमांसवों की दृष्टि में वेद अपीरुपेय हैं, अनादि है. सत्यज्ञानद् 
भंडार हैं । जे। सम्पूर्ण वेदोंका जानने वाला है. वही सबज्ञ है-। अनर 
पदायी के! जाननेवाछा सबज्ञ असम्भव है ।इस चची का निष्क 


' सम्यस्ज्ञान [७ "4 


यह है कि अपने अपने : सिद्धान्तों 'को पर्णसंत्य॑ साबित करने 
लिये लोगोंने «बज्ञता की कल्पना की है | कप 
* इस 'प्रंकार सामान्य संत्रज्ञता स्वीकार कर लेने के बोद उसके 
विषयमें '. और भी अनेक ग्रेश्ने हुए हैं | सबज्ञता 'अंनादि अनन्त हैं 
यथा सादि अनन्त है या सादि सान्‍्त है ? इसी प्रकार एक और प्रश्न था 
कि सर्वज्ञता अ्रतिसमय उपयोग रूप रहती है.या ३: छूब्धिरूप ? इन सब 
प्रश्नेके'उत्तर भी-जुदे-ज़ुदे दर्शनों -ने;जुदे जुर्े-रूप मे दिये हैं | 
जो इंश्ववादी हैं उनकी दृष्टि में तो ईश्वर अनादि से 
अनन्तकालछ तक जगत का.बिधाता है इसलिये उसकी स्वेज्ञता भी अनादि 
अनन्त होना चाहिये | परन्तु जो योगी छोग हैं. उन्हें इतनी लंबी 
सबज्ञता की क्‍या जरूरत है ? उनकी काम तो सिर्फ इनना. है कि 
जबतक वे जीवित रहें तबतक वें हमे सच्चा उपदेश,दें | ग्रत्यु के 
बाद उन्हें उपदेश देना नहीं है, इसलिये उस समय ये सवज्ञता 
का क्या करेंगे ! इसलिये उनकी सबज्ञता मृत्यु के बाद छीन ली जाती 


३ 


है | मृत्यु के बाद भी अगर थे सवज्ञ रहेंगे तो अनन्त कालतंक रहेंगे 
ईसलिये एक तरह' इश्वंरके प्रतिदन्दी हो जॉयंगे | यह-बात ईश्वर्वादियों 
की पसन्द नहीं है ।'अंसलछी बात तो यह है-कि ईश्वज्वादी किसी 
दूसरे का संतज्ञ होना नहीं चाहते, परन्तु अग( सर्वज्षयोंगी न हो तो 
उनको सच्चाई को प्रमाण कैसे मिंके इंसके लिये थोड़े समयकें लिये 
उनने संबज्ञगोगियों को माना है और काम- निकछ जाने पर उनकी 
सबज्ञता छीन ली:है | इस त्तरह' इन छोगों के मतमें इंश्वर अनादि 
अनन्त सर्वज्ञ और” योगी सादि सान्‍्त सर्वज्ञ हैं। यहं मान्यता कंणाद 
(बैंशपिक)-गैंतम (न्याय) और पतञ्जालि ( योगदशन ) प्र 


,“ट 


ता ७ 
हि 
“४” ॥३ 
शा 
2 


सु हज 
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मैं पहिले कह चुका हूँ,कि मीमांसक सम्प्रदाय ने ,बेदों का 
सहारा लेकर आत्रक्षा की परन्तु वेदों की अपीरुप्रेय सात्रित करना 
कठिन था | बिना अन्पश्रद्धा के वेदों; को अप्रौरुपेय नहीं माना जा 
सकता था | इसलिये न्याय-तैशेषिक दशनोंतते ब्रेदों को मान करके 
भी उत्हें अपीरुषेय न माना और सर्वज्ञगोगियों से उनने प्रमाणपत्र 
डिया । परल्तु -मीमांप्क सम्प्रदाय न्याय वैशेषिक्र से प्राचीन होने सें 
वेद को अपोरुषेय मानने की -अन्धश्रद्धा को रख सका इसलिये उसे 
सबज्ञ योगियों की जरूरत नहीं रही -। 


परन्तु सांड्यदशन मे इन दोनों विचारों का मिश्रण है | वह 

वेद को अपौरुषेय भी मानता है और सादिसान्त सर्नज्ञ योगियों क्रो 
भी मानता है | हों, अनीश्वर्ादी होने से अनादि अनन्त संबज्ञ 
नहीं मानता | मीमांसक सम्प्रदाय जिस प्रकार वेद के . भरोसे रहता 
हैं उस ग्रकार यह नहीं रहता । यह वेद को अपरीरुषेय मानकर के 
भी सर्वज्ञ योगियों की कल्पता करके अपने .को मीमांसकों की 
अपेक्षा अधिक सुरक्षित कर लेता है । सांछयों की सर्वज्ञ माच्यता 
का एक कारण यह है कि - वेद को अपीझृषेय, सिद्ध 
करना कठिन है | अगर कर भी दिया ज़ाद तो ब्रास्तविक अथ 
कौन बतावे ? रागद्वेप अज्ञान-साहित मन॒ष्य -तो वास्तविक अथ बतलछा 
नहीं सकता क्योंकि-ऐसे पुरुष आप्त नहीं -हो सकते | अगर >अथ 
करनेवाल्य-आप्त न हो तो उस पर कौन विश्वास्त करेगा १ सत्रज्ञ मानकर 
मौमांसको-की इस कमजोरी से सांख्यद्शन बच' गया है ।. और न्याय- 
बैशेषिक ते वेद्र को अपीरुषेय-माननेकी.अन्ध्रश्नद्धा ,ले भी वच गयेहैं:॥' 
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जब सर्नज्ञता की कल्पना योगियों में भी की गई तब्र यह 
प्रश्न उठा कि योगी छोग सर्वज्ञ केस हो सकते हैं। इसका उत्तर 
सरल था | प्रायः समी आस्तिक दशन आत्मा के साथ कम, प्रकृति 
माया अद्ृष्ट आदि मानते हैं | बस, इसके वन्धन छूट जाने पर आत्मा 
सबज्ञ हो जाता है | 

परन्तु इसके साथ एक जबदस्त प्रश्न उठा कि यदि वन्‍्धन 
छूठ जाने स आला सर्वज्ञ हो जाता है तो ज्ञान आत्माका गुण कह- 
छाया, इसलिये वन्धन छूट जाने पर उसे सदा प्रकाशमान रहना 
चाहिये | वह एक समय अमुक पदार्थ को जाने, और दूसरे समय 
दूसेर पदाय को जाने, यह कैसे हो सक्रता है: बन्धनमुक्त आत्मा 
का ज्ञान तो सर एकसा होगा। वह कमी इसे जाने, कमी उसे 
जाने, इस प्रकार के उपयोग बदछने का कोई 
कारण तो होना चाहिये ? जे। क रण हांगा वही वन्धचन कहलायगा | 
इसलिये वन्चनपृक्त आत्मा या तो असबज्ञ होगा या प्रतिसमय उप- 
योगात्मक सर्वज्ञ होगा | 

इस प्रश्नने दाशनिको को फिर चिन्तातुर किया | सांख्य- 
दरीन तो इस प्रश्न से सहज ही मे बच गया। उसने कहा के 
पदार्थों को जानना यह आत्माका गुण नहीं है । वह तो जड़ प्रकृति 
का विकार हैं | बिलकुल बन्धनमुक्त होने 'र ते आत्मा ज्ञाता ही 
नहीं रहता । परन्तु जो छोग ज्ञान या बुद्धि को आत्माका गुण मानते थे 
उनको जरा विशेष चिन्ता हुई । न्याय वैशेषिक यद्यपि मोक्ष में 
ज्ञानादि गुणों का नाश मानते हैं इसलिये मुक्तात्माओं के विषय मे/*_. 


कस 


उन्हे कुछ चिन्ता नहीं हुई, न्याय वैशेषिक का मुक्तात्मा 4 हर 
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मुक्तात्मा से कुछ विशेष अन्तर नहीं रखता, परन्तु मुक्त होने के 
पहिले ज्ञान तो आत्मा में रहता ही है, उस अवस्था 'में जो-योगी 
सववज्ञ होगा वह ,कैसा होगा ? सब्रेदा उपयोग रूप या कभी - कभी 
उप्रयोग रूप £ त्रिकालत्रिकलोकतर्ती पदार्थों का सर्वदा युगपत्‌ प्रलक्ष 
करने वाले योगी की कल्पना तो एक अठपटी कल्पना है। क्योंकि 
ऐसा योगी किसी की वात क्यो खुनेगा ? किसी से वह प्रश्न क्यों 
पुछेगा ? ओर उसका उच्तर क्‍यों देगा ? क्योंकि उसका उपयोग 
त्रिकाल त्रिलोक में विस्तीण है, वह किसी एक जगह केस आ 
सकता है ? सामने बैठे हुए मनुष्य की जैसे वह वात सन रहा है 

गी तरह वह अनंत कालके अनंत मनुष्यों अनंत पद्चुओं अनंत 
पक्षियों और अनन्त जल्चरो के शब्द सुन रहा है। अब किसकी 
बात का उत्तर दे £ अमुक मनुष्य वर्तमान है, इसलिये उसकी बात 
का उत्तर देना चाहिये और बाकी का नहीं देना चाहिये--इस 
प्रकार का विचार भी उसमें नहीं आ सकता क्योंकि इस विचार के 
समान अनन्तकाल के अनंत विचार भी उसी समय उनके ज्ञान में 
झलक रहे हैं।। तब वे किसके अनुसार काम करें ? इतना ही नहीं 
किन्तु * किस विचार के अनुसार काम करें ” यह भी-एक-विचार है 
जोकि अन्य अनन्त विचारों के समान झलक रहा - है | इस प्रकार 
सार्वकालिक सर्वज्ञ मानने मे योगी छोग उपदेश भी नहीं दे सकते | 
इस प्रकार जिस वात के डिये सर्वज्ष योगियों की कल्पना. की गई 
थी उसी को आधात डोने छगा । दूसरी तरफ अंगर' इस प्रकार-के 
'योगी नहीं मानते तो उपयोग के बदलने का कारण क्‍या ? इस 


डर 


तरह दाना हो तरह से आपत्ति ह | हर 
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' इस आपत्ति से बचने के लिये न्यायवैशेषिको ने योगियो की 
दो श्रेणियों मानकीं | एक युक्त दूसरी युज्ञान। जो त्रैकाल्कि 
पदार्थों का सर्वदा प्रत्यक्ष करनेवाले योगी हैं उनको युक्त योगी 
कहते है, और जो चिन्तापृवक किसी वातको जानते है वे युज्ञान# 
कहलाते हैं | परन्तु जैनदर्शन ने इस विपय में क्या किया, यह 


एक विचाएणीय प्रश्न है आर इसी पर यहाँ विचार किया जाता है । 


ऐसा मादम होता है. कि जैनलोग भी एक समय सबंदा 
उपयोगात्मक भ्रल्यक्षवाले [ युक्तवोगी ] स्वज्ञषको नहीं मानते थे। 
परन्तु पीछे उपयोग परिवर्तन का ठीक ठीक कारण न मिलने से 
समाबानके लिये इनने भी_ युक्त योगी माने । परन्तु युक्तयोगी मानने 
सें वाताछाप उपदेश आदि मी नहीं हो सकता था इसलिये इनने 
उपयोग के -दो भेद कि+-एक दरशनोपयोग और दूसरा ज्ञार्नोपयोग,._ 
और इन दोनों उपयोगो को स्वरमात्र से पसरिितेतशील माना | परल्तु 
इन उपयोगो के क्षणिक परिवर्तन से भी सनसया पूरी न हुई बल्कि 
गुत्यी और उलझन गई । इस समय दो उपयोगो की मान्यता तो 
प्रिंट नहीं सकती थी इसलिये दोनों उपयोगी को .एक साथ मानने 
का सिद्धात्त चला-। परन्तु एक आत्मा में दो उपयोग एक साथ हो 
नहीं सकते इसलिये -सिद्धसन- दिचाकरने द्वोनों उपयोगो को फिर 
एक कर दिया । गत्थी को सुल्झाने के छिये ज्यों ज्यों कोशिश 
होती गई त्यों वो वह और -उल्झती गई | 








-योगजो हदविविधः प्रोत्तो युक्तय॒ुब्जानमेदत उथ- 


युक्तस्य सर्वदा भान चिन्तासहऋतो5परः ॥६५॥ कारिकावली 
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इस गुत्थी को सुल्झाने के लिये दशन और ज्ञान की परि- 
भाषा ही बदलदी गई | उनके भेदकी भी परिभापा बदलछदी गई 
जैसे अचक्षुदर्शन की परिभाषा सिद्धससन ने बदछदी है. इतना 
ही नहीं किन्तु ऐतिहासिक और पौराणिक चस्ति। पर भी इस चर्चा 
का बड़ा विकटठ प्रमात्र पड़ा । उदाहरण के हछिये दिगम्बरें का 
महावीर चरित्र दोलये । ' 

दिगेबर सम्प्रदाय में महावीर-जीवन नहीं के बराबर मिलता 
है। इसके अनेक कारण हैं, परन्तु मुझ्य कारण सर्ैजता की चर्चा 
को गुत्यियें, हैं, जो सुछ्झ नहीं सक्री हैं | में पहिंछे कह चुआ हैं 
कि युक्तमोगी मानने से कोई बातचीत प्रश्नेत्तर आदि नहीं कर 
सकता। अताम्बर सम्प्रदाय में तो पुराना सूत्र साहित्य माना जाता था 
और उसमे महात्रीर का जीवन था जिसे वे हठा नहीं सकते थे, 
दूसरी बात यह कि इनमें ऋरमबाद प्रचलित था इसलिये महावीर 
जीवन के वे भांग--जिनमें महावीर बातचीत करते है ग्रश्नोत्तर 
काने है, शात्राथ करते हैं, आदि बने हुए हैं। परन्तु दिगंवगों ने 
सूत्रसाहित्य छोड़ दिया, इसलिये सूत्रसाहिद्य में जे महावीर चरित्र 
था उसकी उनको पर्वाह्द न रही और इधर वे केवलदशन ज्ञान का 
ऋमबाद नहीं मानते थे इसलिये उपयोग-परिचरतेत की विलकुछ सभा- 
बना न थी, इन सब आपत्तियों से बचने के लिये महावीर जीवन 
के वे सब भाग-जिनन महावीर किसीसे वातचीत करते हैं-- 
उड़ गये | डेताम्बर साहित्य में धर्म का परिचय महावीर गौतम के 
संवादरूप मे है जब ऊ्रि दिगंबर साहित्य में गौतम और श्रेणिक के 
संवादरूप है | इसका कारण यह है कि महावीर सबकज्ञ थे, वे प्रति 
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समय त्रिकालबत्रिकोक की वस्तुओं का साक्षात्रत्यक्ष करते थे इसलिये 
किसी एक बात की तरफ उपयोग कैसे छूगा सकते थे | यही कारण 
है कि दिगंवरों में गोशाछ जमालि आदि का भी उछेख नहीं मिल्ता। 
प्रारम्भ में तो सिफ इतनी ही कल्पना की गई कि अरहंँत 
स्रामी वातोद्यप, झका समाधान, या झास्त्राथ नहीं कर पकते, 
बे सिर्फ व्याख्वाव दे सकते है, क्योंकि 
व्याख्यान देने में किसी दूसरे आदमी के शब्दों पर ध्यान नुहीं 
देना पड़ता | परतु इतना छुधार करने पर भी समस्या ज्योंकी दया 
खड़ी रही, क्योंकि व्याख्यान भे भी किसी खास विषय पर तो ध्यान 
लगाना ही पडता है । युक्तयोगी में यह उपयोगमेद केसे हो 
सकता है ! 
इस आपत्ति के डरते व्याख्यान देने की बात भी उड़ गई । 
उसके बदले में अनक्षरी दिव्यथनि का आविष्कार हुआ, जो मेघ- 
गजना के समान थी । परन्तु इस मेघंगजना को समकेगा कौन £ 
तो इसके दो उत्तर दिये गये । पहिछा यह कि भगवान के अतिशय 
से वह सब जीवों को अपनी अर्नी भाषा में सुनाई पड़ती है। 
जवतक कान में नहीं आई तबतक निरक्षती है और जब कान में 
पहुँची तब साक्षरी अर्थात सर्वभाषामयी हो गई | दूसरा उत्तर यह 
कि उस भाषा को गणवरदेव समझते है और वे सबकों उपदेश देते 
हैं । इस दूसेरे उत्तरने महावीर-चरित्र में एक और (विशेष वात पैदा 
कर दी । 
अ्ेताम्बरों के अनुसार महात्मा महावीरने केवलक्षान पैंदा होने 
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पर प्रथम उपदेश दिया परन्तु वह सफल न हुआ अर्थात्‌ 2 के 
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भी श्रावक्ष न गिछा । परन्तु दिगेबर कहते हैं'कि' कोई गणधर न॑ 
होने रो महावीर स्वामी छप्यन दिन तक मोन रहे; क्योकि उनकी दिव्य- 
ध्यनि का अथ छोगें को सम्झवे कौन ? केवलन्नानी तो रिसी के 
“साथ बातचीत या प्रश्नीत्त कर नहीं सकता । 
अन्त में बेचार इंदरक्ों चिन्ता हुई। वह क्रिप्ती प्रकार गौतम'कों 
वहों छाया | मानस्नम्भ देखते ही इन्द्रभूति का मान गछगया; व्रिना 
किसी बातचीत के गौतम गणधर बन गये, आपसे आप उन्हें चार, 
ज्ञान पैदा हो गये | तब विव्यथनि खिटदी, आदि | 


| 4 


अब दूसरी तरफ देखिये । एक प्रश्न यह उठा- कि बिना 
इच्छा और विशेष उपयोग के भगबान ओछ्ट जीम ताह आदि कैसे 
चलेयगे ? तो कहा गया कि भगवान मुँह से नहीं बोढते किन्तु 
सबग से वाणी खिएती है। ओताओं के पुण्य के द्वाग उनके 
सबाग से मंदंग की तरह आवाज निकलती है । फिर शेका हुई 
कि भगवान बिना कित्ती व्रिशेष उपोग के खास जमह जॉँयगे' 
कस ? तो उत्ता_ मिला क्रिवे ते प्मसन छगांगे आपसे आप . 


उड़त जति हैं । 
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इस प्रकार सबज्ञता की कल्पनाने इतना गेरखंधंधा मत्ता 
दिया है (कि जिसेम से निऊ्ेना असंभव हो गया है। अन्ते मे 
जान बचाने के लिये अन्वश्रद्वापण अतिशय्यों की कल्पना करके' 
किसी तरह से सतोप किया गया है | कुछ का परिचिय मै दूसरे 
अध्याय में दे चुका हैँ | कुछ कौ आलोचना आंग्रे करूंगा। यहाँ 


तो-सिर्फ रेखाचित्र दिया गया है । - 


मनेविज्ञानिक इतिहास [१० 


; अन्याय .का रोककर मजु॒प्य का छुखी बनाने “क्रे लिये सढा- 
चार-धर्मकी सृष्टि हुएं। इन नियमों का पाउन.-.- कराने के .लिये 
जर्गन्नियन्ता इश्वर कल्पित जिया गया । उसके जगन्नियन्तृत्व के लिये 
सबज्ञता अ॥ | जिनने इश्वर नहीं माना 'उनने विश्वकी समस्या सुरू- 

झने,फा तथा सदाचार आदि के स्थिर रखने का खतनत्र प्रयत्न 
किया किन्त्रु उसकी ग्रामाणिक्रता-के लिये सर्वज्ञ योगियं। की कल्पना की 

इस तरह-इंश्वर की 'सवन्नता का ग्रतितिब अनीश्रख़ादी 'थोगियों पर 

, पड़ा । परन्तु अगम्य-होने सेःईश्वर्वादियों को भी सैज्ञगोगी मानना 

; पड़े | बाद में सवज्वाद पर जब अनेक तरह के आक्षेप हुए तब सर्ब- 
ज्ञता के अनेक भेद हो गये और अन्त में धार अन्धश्रद्धा -मे उसभी 
समाप्ति हुई | जो चित्र प्रारम्भसे ही -विगड़ जाता है उसे स्याही 
पेतपोतकर सुधारने से वह और भी- विगड़ता है | . उसी प्रकार इस 

, सबज्ञताके प्रश्नकी दर्दशा हुई । यदि ग्रार्म्म से यह अ्रग्नत्न किया 
गया होता कि कल्याण मार्ग के ज्ञानके लिये इतने हूम्बे चोड़ि सबञ 

की आवश्यकता गहीं -है,-तो मनुष्य का बहुत ऋल्याण हुआ «होता | 

, परन्तु -दूरभूत में मनुष्य समाज इतना अविकासित था कि वह इस 
विवेकपृ्ण तर्क को सह नहीं सकता था । और जत्र इस तर्क को 
सहने की शक्ति आई तब मनुष्य उन पुराने सस्कारों में इतना रँग 

_गया था कि वह नये विचारों को अपनाना नहीं चाहता था। वह 
विद्वान हो करके भी अपनी विद्ृत्ता का उपयोग पुरानी .वातों के 
समन में करता था | ऐसा कंएने से साधारण जनसभाज भी उसे 

- अप्रनाता था । इस प्रोमनकों न जीत सकते के कारण, बड़े * 
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विद्वान भी पुराने कानूनों के अनुसार वकाछत करते रहे परन्तु सच्चे 
कानूनों की रचना न कर सके | 

जैनधम सरीखा तार्किक धम भी अन्त में इसी झमेंले में पड़ 
गया है | जैनशाखने वास्तविक सर्वज्ञता के प्रश्नकों झमेंले में डाछ 
दिया है और अनेक मिथ्या कल्पनाएँ करके सत्यको बहुत नीचे 
दवा दिया है, फिर भी दिगम्बर अ्रेताम्बर शा्त्रों मे इस विषय में 
इतनी अधिक सामग्री है कि वाप्तविक सत्य ढूँढ़ निकठना कठिन 
होने पर भी अशक्य नहीं है | यहाँ तो मैंने सबज्ञता के इतिहास 
का रेखाचित्र दिया है, जिंससे पाठकों को अगली वात समझने में 
सुभीता हो । ह 

' युक्ति विरोध 

जैनशात्रों का आधार लेकर विचार करने के पाहिंडे यह देखना 
चाहिये कि युक्तियों की इृश्टिति सबज्ञता की प्रचलित मान्यता क्‍या 
सम्मव है ? जैनियों की वर्तमान मान्यता है कि “ त्रिकाल त्रिछोक 
( अलोक सहित ) के समत्त पदार्थीका सत्रैयुण पर्यौयोंसहित यथुग- 
पत्‌ प्रत्यक्ष केवलज्ञान है ” परंतु ऐसा केब्रलक्ञान सम्भव नहीं है | 
इसके कई कारण हैं--- 

१-अनन्त का ग्रत्यक्ष असम्भव 
. , जैसा ऊपर बतढाया गया है वैसा अनन्त का प्रत्यक्ष असम्मव 

है | क्योंकि जो अनन्त है उप्तका एक ग्रत्यक्ष में अन्त कैसे आसकता 
है और जबतक किसी चीज का अन्त न जानलिया जाय तबतक 
वह पूरी जानलछी गई यह कैसे कहा जासकता है £ वह्तुकी अगर 


अनन्त का प्रत्यक्ष असम्मव [ १७ 


काल की इृश्ठित्त पृूण रूपमे जान लिया जाय तो वस्तु का अन्त 
आजायगा, - वस्तु नष्ट होजायगी । परन्तु किसी सत्‌ वस्तुकऋा बिनाद 
नहीं हो सकता उसका सिर्फ पसख्ितंन होता है । वस्तुकी सीमा 
मानना या केवलज्नान के विपय-प्रकाशन की सीमा मानना इन 
दोमेसे किसी एक का चुनाव करना पड़ेगा | 

अवस्थाएँ ऋमबर्ती होती हैं | एक समय में एक की दो 
अवस्थाएँ नहीं होतीं। इसलिय एक की सत्र अवस्थाओं के 
प्रत्यक्ष करने पर उनमें से कोई ऐसी अवस्था अवश्य होना चाहिये 
जो सबसे अतिम है । अगर सबसे अतिम कोई अवस्था नहीं 
झलकी तो पूरी वस्तुक्रा प्रत्यक्ष कैसे हुआ ? अगर सबसे अंतिम 
अत्रस्था झलकी तो इसका अर्थ हुआ कि इसके वाद कोई अचत्था 
नहीं है । और बिना अत्रत्या के- त्रिना पर्यीय के- वस्तु रह नहीं 
सकती इसालिये वस्तुका नाश मानना पड जो कि असम्मव है | 

 जैनसिद्धान्त, अन्यद्शन, वज्ञानिक छोग और हमारा अनुभव, 

येसब॒ इस वातके साक्षी हैं कि वस्तु का नाश नहीं होता 
अत्रस्था का पर्िर्तन होता है। इसलिय एक प्रत्यक्ष क द्वारा 
अनन्त पर्यायो को जान लेना असम्मच हैं। इसलिये केवलज्ञान 
की उपयुक्त परिभाषा मिथ्या है | 

प्रश्ष--- अगर वस्तु अनन्त हैं तो केवलज्ञान वस्तुको 
अनन्त रूपमे जानेंगा । 

उत्तर-अनन्त रूपमे जानना अथीतू्‌ अन्त नहीं पा सकना, 
यह तो केवछज्ञान के उपयुक्त अथ का खण्डन हुआ ।यों तो वस्तु को 
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अनन्तरूप में अकेवछी भी जान सकता है| व्रस्तःनित्य है उसका 
अन्त नहीं है, यह तो अनन्तत्व या,नित्यत्व नामक़ एक धर्म-का 

न है जोकि थोड़े विचार ले हर एक जान सकता है इसके 
जानने के लिये केवलज्ञान की वह असम्मव परिभाप। क्‍यों -बनाई जाय । 


[क 


प्रश्ष-हम लोगो की दृष्टि मे वस्तु अनन्त है परन्तु केवढी 
की दृष्टि में नहीं । 

उत्तर-तो केव्ली की दृष्टि मरे बत्तु का नाश दिखेगा ज़ोकि 
असुम्मव है । इस प्रकार तो क़रेवल्ली मिथ्पाज्ञानी होजॉयगे | 

ग्रश्न--अनन्त में अनन्त का. प्रतिभास होजाता ढै और वस्तुक्ो 

भी सान्‍्त नहीं मानना पड़ता । जैसे कोई छोद्टे की' पटरी अनन्त 
हो और उसके सामने सीसे की पटरी अनन्त. हो- तो एक अनन्त में 
दूसरा अनन्त ग्रतिविम्बित, होजायगा | 


उत्तर-पटर्राका ग्रतिविम्बित होनेवाछा भाग और सीसेका 
प्रतिविम्बिग करनेवाढा भाग दोतो, सान्‍त हैं;। क्षेत्रकी दृष्टि से 
पटरी को अनन्त, कल्पित किया ते क्षेत्रकी दृष्टि से ससि को' 
अनन्त कल्पित करना पड़ा-। इसी प्रकार ज्ञान भी सान्‍त है और 
उस में प्रतिबिम्बित, होनेव्राछ्. विप्रय भी सान्‍्त | विषय ' समय की 
दृष्टि से अनन्त हुआ कि इस को भी समय की' दृष्टि स अनन्त 
बनना. पंड़ेगा-। इस. प्रकार अनन्त, प्रत्यक्षोमे अवन्त-विप्रय-पर्यीय- 
ग्रतिव्रिम्बित हुए परल्तु प्रश्न एक प्रत्यक्ष में अंनन्‍्त केग्तिबिंम्बित -होने-का / 
है।यों तो अनन्त मे अनन्त का. अतिमास.. साधारण : तुच्छक्षानी 
का भी होता है | एक _नित्य निगोदिया, मी, भूतकाछ- के अनन्त 


कह. 
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समय के अनन्त प्रत्येक्षो द्वारा अपनी अनन्त समय की अनन्त 
पयाया का भ्रत्नक्ष करेगा | कंबर्ठी का अनन्त ज्ञान अगर एसा ही 
है तब तो उसकी सिंद्धि 'के लिये ' सिरपेची करना व्यथ है | 


प्रत्नक प्रत्यक्ष 'सान्‍त विषय होता हैं अब अगर अनन्त 
प्रद्यक्षा की एक श्रेणी ' की- कल्पना ' करके अनन्त सान्‍्तों की 
श्रेणी को'विपय-कहा जाय तो अनन्त सान्‍त विपय होजॉयगे परन्तु 
अत्येक प्रत्यक्ष सान्तविषय ही रहेगा । 

एक दंपण 'मे अनन्त पदार्थ प्रतिविम्त्रत नहीं हो सकते परन्तु 
अनन्त दर्पषणो की एक श्रेणी बनाकर अनन्त पदार्थों के प्रतिविम्बित 
होने की कंल्पेनां की जाय-जैर्सी कि प्रश्नकर्ता ने सीस की पटरी के 
नाम से की है--तो इससे यह' सिद्ध नहीं हो सकता कि कीई दर्पण 
अनन्त पदार्थों को प्रतिबिग्बित कर सकता है | _ 

केवछज्ञानं के द्वारा' तो एक समय में अनन्त समयो का 
प्रत्यक्ष -करना' है जोकि असम्भव'हैं | अनन्त॑ समय में अनन्त समयों 
का प्रत्यक्ष किया जाय तो यह वात निर्विवाद है ।' इसेस वह कल्पित 


हल 


सत्रज्ञता सिद्ध नहीं होतीं जिसका दावा वहुत॒ से जेनी करते है 
और' जिसका छछेख :ऊपर किया गंया है । 


अनन्त सॉन्‍्तों की श्रेणी” बनानें के शाब्दिक झमेले से वस्तु- 
. नाश संम्बन्धी विरोध की परिहार नहीं हो जाता। हम केवली से 
जाकर पूछे कि आपको जितनी' पर्यायें दिखती हैं. उनमे कोई ऐसी 
भी पश्चार्यहै'जिसके बंद कोई पयोय न हों । अगेर केवली कहें कि 


एक पेयोय* ऐसी 'है जिसके” “वाद कोई पयीयथ नहीं हे 


हिल 


6! 
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तो हम कहेंगे कि आप मिथ्याज्ञानी है. क्योंकि वस्तुका नाश नहीं 
होता न पर्यायहीन वस्तु होती है। 

अगर केबली कहें कि जितनी पयीयें मुझे दिखीं उनमें ऐसी 
कोई पर्याय नहीं है जिसके बाद को पर्यीय न हो । 

तब हम कहेंगे कि जितनी पयायें आपको दिखीं उनके वाद 
में भी कोई-न कोई पर्याय है तो वह पयाय या वे पयाये आप को 
क्यो नहीं दिखीं ! 

बस ज्ञान की शक्ति का अन्त आ गया इसके सिव्राय केवछी 
और कुछ नहीं कह सकते । 

सर्बज्ञता की उपयुक्त कल्पित परिभाषा का यही खण्डन हो 
गया । इस स्पष्ट बाधा को छोड़े सीसे की पटरियो की कल्पना हटा 
नहीं सकती | 

ग्रक्ष-केवलज्ञान का विषय आप कितना भी मानिये परल्तु 
वह अनन्तकाछ तक उतंने विषय जानता है. इसलिये अनन्तकालछ 
में अनन्त का तो जान ही लिया | 

उत्तर-पर एक काल में अनन्त को न जान पाया अनन्त- 
काल में अनन्त को जानना तो कोई भी तुच्छ ग्राणी कर सकता है। 

ग्रइन--जिसे हमने अनन्त समय में जाना उसे हम एक 
समय में भी जान सकते हैं | क्योंकि अनन्त समय का ज्ञान शक्ति- - 
रूप मे सदा है। अगर शाक्तिरूप में नहीं है तो वह पेदा कैसे 
हो गया ? जो शक्तिरूप में नहीं है बह न ते पैदा हो सकता है 
न नष्ट हो सकता है क्योंकि असत्‌ की उत्पत्ति और सत्‌ का 
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विनाश नहीं होता । अनादि अनन्तकाल में जितने पदार्थों का ज्ञान 
हम कर सकते हैं उन सब पदार्थों का ज्ञन शक्तिरूप में आत्मा मे 
मौजूड़ है | इससे सिद्ध होता है कि अनन्तज्ञता आत्मा का खभाव 
है। और जो स््रभाव है उसका कभी प्रगट होना उचित ही है । 

उत्तर-एक आत्मा, मनुष्य हाथी घोड़ा गधा ऊंट सौंप 
विच्छू शेर उल्ह मच्छर आदि पर्याय धारण कर सकता है इस- 
लिये कहना चाहिये कि शक्तिरूप में ये समस्त पयीयें आत्मामें 
मौजूद हैं इससे सिद्ध हुआ कि ये सव पयोयें आत्मा का स्रभाव है | 
और जो स्वभाव है उसका प्रगट होना कभी न कभी सम्भव है, 
इसलिये एक ही समय में आत्मा मनुष्य और हाथी आदि वन 
जायगा | पर क्या यह सम्भत्र है ? क्या एक एक समय में आत्मा 
की दो पर्याय हो सकती हैं ? हां, यह हो सकता है कि आप्मा 
कोई एऋ ऐसी पर्याय धारण करे जिसमें दो चार पद्चुओं के कुछ 
कुछ चिह्न हों जैसे नृसिंह या गणेश के रूप की कल्पना की जाती 
है | पर यह एक स्वतन्त्र पर्याय कहछायी । समस्त पयोयों का एक 
साथ होना सम्मत्र नहीं है । 

धटज्नान पठज्ञान आदि ज्ञान की अनेक अवस्था है, वे 
शक्तिरूप में भरे ही मौजूद हों पर एक साथ सब पयोयों का होना 
सम्मव नहीं है | उनकी व्याक्ति ऋमंसे ही होगी। केव्रलछज्ञान भी 
पदार्थ को जानेगा तो ऋमसे जानेगा | इसलिये एक समय में वह 
कमी अनन्तज्ञ नहीं हो सकता । 

दूसरी वात यह है कि 'असत्‌ का उत्पाद नहीं होता सत्‌ 


बे 


का विनाश नहीं होता” यह नियम दब्य या शाक्ति के विषय में ह 


है. और ज् 
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प्रश्न-जिस प्रकार चाँदी का ज्ञान एक पयोय है सोने का 
ज्ञान दूसरी प्योय है तीत्तती पयोय ऐसी हो सकती है जिस में 
चाँदी और सोना दोनों का ज्ञान हो। प्रयोग यह तीसरी है पहन्‍तु 
इसमे पहिली दोनें। पर्यायों का बिंबय प्रतिविग्बित हो रहा है । 
इसी प्रकार अनन्त कार में होनित्राछे अनन्त ग्रत्यक्षो के 
विपय को जाननेवाली एक केव्रछज्ञान पर्याय हो तो क्या हानि है। 

उचर-अनेक पदार्थों को विंपय करनेत्राढ्ली एक ज्ञान पयोय 
भी होती है पर उसमें अनेंक अपनी विशेषता गौण करके एक 
पदाथ वन जाना है | जैसे सना के प्रत्यक्ष में प्रत्यक्ष सिपाही की 
विशेषता नहीं माठम होती किन्तु बहुत से पिपाहियों का दर मालम 
होता है | सिपाहिया को विशेपकूप में जानने के लिथ अछग अछग 
प्रत्यक्ष होते हैं | केवलज्ञान अगर बहुत पदार्थों को जाने तो उम्रका 
सामान्य प्रतिमास करेगा जोकि सत्ता ,रूप, होगा । 


'.. दूसरी बात यह है कि अनेक पदार्थों का संक्रछून उतना ही 
माना जा सकता है जितना असंभव न हो | अनंत का ग्रत्यक्ष तो 
असम्मव है क्योंकि इससे वस्तु में सान्‍्तता का दोप आता है जैसा 
कि पहिले बनाया जा चुका है । ४ 

ग्रक्ष-अनन्त का ज्ञान मानने से वस्तु सान्तता की जो जब- 
दत्त वाधा है उसका परिहार नहीं हो सकता इसलिये अनन्त का 
ज्ञान नहीं मानना चाहिये | फिए भी मनमे एक प्रकार की झंका 
लगी ही रहती है. कि जिस चीज को हम जानते हैं उसके जानने 
की विशेष शक्ति हमोरे भीतर है। अनादिकाल से हमने अनन्त 
पदार्थों को जाना है उनके जानने को विशेष शाक्ति हमारे भीतर 


न 
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अक्य है तब बहू एक साथ प्रगट क्‍यों नहीं हो सकती ? और 
प्रगट हो सकती तो आत्मा अनन्तज्ञ क्यें नहीं # 
उत्तर-यहों शक्ति के स्वरूप के विपय में ही भ्रम है। 
ज्ञानमे अमुक अमुक पढ़ाथ के जानने की शक्ति जुदी जट्गी नहीं होती 
किसी पदाथ को- जानना यह तो -निमित्त की वात है। जैसे हममे एक 
मील तक़ देखने की शाक्ति हो तो जो पढाथ उसके भीतर आ- 
जॉयगे उन्हें हम ठेख सकेंगे । पर हम यहें वैठकर एक मील देख 
सकते हैं इसीग्रकार अमेरिका यूरोप आदि हरएक जगह बैठकर एक 
मील देख सकेते हैं तो इसका मतलब यह नहीं है कि उन छाखों मीलेमे 
आये हुए समस्त पदार्थों को देखने की योग्यता हमोर भीतर आगई। 
योग्यता का किसी खास पदाथ के साथ कोई सम्ब्रन्ध नहीं है । 
घंड़े को देखन की योग्यता अछग, कपड़े को ठेखते की थोग्यता 
अलग ऐसी योग्यता नहीं होती। योग्यता इस प्रकार होती है कि इतनी 
दूर तक का देखा जा सकता है इतना सूक्ष्म ठेखा जा सक्रता है | 
उस मर्यादा के भीतर-जो पदाथ आजोग्रेग वे उपयोग छगांने 
पर दिख पड़ेंगे | किसी में देखने की दक्ति अधिक होती है किसी 
में सुनंन की, किसी में बिचारते की, ये जो योग्यता के नानारूप़ है 
बे निम्तिभेद से है। जैसी द्रव्येग्द्रियाँ, जैसी रुचि, जैसा शिक्षण 
और जैस साधन मिल जाते हैं ज्ञान की योग्यता उसी रूप में काम 
करने लगती है | जैसे हमारे पास कुछ वरिजडी की शक्ति हैं और 
वह १०० यूनिट है अब उसका उपयोग हम प्रकाद .में 'छे सकते 
हैं गति मे ले सक्रते हैं थोड़ा थोड़ी बॉट्कर दोनें में ले सक़्ते हैं। 
यह नहीं हो सकता कि सौ यूनिट ग्रकाश में ले छे। और १०० 


> 
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यूनिट गति में छेछ | हम किसी एक में सौ यूनिट के सकते हैं 
अथवा पचास पचास यूनिट दोनों मे छे सकते हैं। ज्ञान की मी 
यही बात है | हममे जो शक्ति है उससे चाहे हम वैज्ञानिक वन 
जॉय चाहे गणितज्ञ चाहे कवि चाहे और कुछ | हम उसी शक्ति 
से सब नहीं वन सकते । बनेगे तो थोड़े थोड़े बनेंगे। 

मानले आत्मा में सौ पदाथ जानने की शक्ति हैं तो उससे 
कोई भी योग्य सौ पदाथ जाने जा सकते हैं। वह अनादि से सौ सौ 
पदार्थों के जानता रहा हो तो इससे अनन्त पदार्थ का ज्ञान उसेम 
न कहलायगा, क्योंकि जिस समय सौ से वाहर कोर नया पदाथ 
जाना ज,यग़ा उस समय कोई पुराना भूल जायगा । इस प्रकार के 
अनुभव हमें जीवन में पद पद पर मिलते हैं । हमोरे पास एक 
डिब्बी है जिसमें सौ रुपये बनते हैं इससे अधिक रखने की शाक्ति 
उसमे नहीं है फिर भी क्रमसे उसमे हजारों रुपये आ सकते हैं। 
नये रुपये आते जायेंगे और पुराने निकल्ते जॉयगे इस अकार हजारों 
रुपयो को रखकर भी वह एक समय मे हजारों रुपये नहीं रख 
सकती इसलिये उसकी शक्ति हजारों रुपये रखने की नहीं कहलाती । 
हमारी ज्ञान शक्ति सीमित है. फिर भी क्रमसे असीम समय मे- वह 
असीम को भी जान चुकता है पर एक समय में वह सीमित ही 
जानता है | 

प्रश्ष-समी आत्मा स्रमाव स बरावर शक्ति रखंते हैं तब 
एक आत्मा जिसे जान सकता है उसे दूसरा क्‍यों नहीं ? आत्मा 
अनत हैं इसलिये अनंतका ज्ञान सबको होना चाहिये | खासकर जब 
आवरण कम हट जाय तब तो होना ही चाहिये । 


नज्न्क 


कक 


ले 


. ध्उई 
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उत्तर--आवरण के हट जाने पर सबकी शक्ति बरावर ग्रगट 
हो जायगी पर शक्ति वरावर रहने पर भी वाह्य पदार्थों का ज्ञान 
नि्मित्तमेद के अनुसार होगा । जैसे वरावर शक्ति के चार दर्पण 
है वें एक खभे के चार तरफ लगाये गंगे। उनमें प्रतिविम्ब चार 
तरह के आयेंगे | पूर्व दिशा की तरफ जो दर्पण छगा हे उसमे जो 
प्रतिविव है वह पश्चिम दिशा की तरऊ छंगे हुए दर्पण में नहीं हैं 
पर पश्चिम दिशा के दर्पण को पूर्वदिशा में छाया दो तो उसमें भी 
पूत्र की तरह प्रतिजिम्ब पड़ेगा यंही उनकी शक्ति की समानता हैं । 
समानता का यह मतलव नहीं है कि कोई दर्पण एक दिशा में 
छुगा हुआ सब ददिशाओ के दर्पणों के प्रतिविम्ब बता सके। 


समान शक्ति के विषय में एक दूसरा उदाहरण भी छो। 
समझझो कि दस आदमी हैं जिनकी शरीर-सम्पत्ति पाचन-शक्ति 
वरावर है | हरएक आदमी एक दिन में एक सेर खाद्य पर्चा सकता 
हैं| किस्ती को एक सेर गेहूँ दिये गये क्रिती को एक सेर ज्यार, 
किसी को एक सेर चांवछ, किसी को एक सेर मिठाई मतलब यह 
के भोजन की विवित्र सामग्री एक एक सेर परिनाण भे रक़्खी गई, 
हनों। से क्रिसी को कोई भी दिध्सा दिया जायग। तो पचा जायथगा, 
यह उनकी वरावरी है। बणवरी मोजन के प्रकार में नहीं, शक्ति 
में है । अब कोई यह कहे कि प्रत्मेकको दर्सोक्की खुपक पचा जाना 
चाय तो यह नहीं हो सकता । इसी प्रकार जानने की शक्ति सब 
निरावरण ज्ञानियों में वरावर होने पर भी अनन्त जीबो का ज्ञान एक 
में नहीं आ सकता । हां, किसी भी एक निरावरणज्ञानी की शक्ति 
से दूसरे निगवरणज्ञाना की शक्ति वराबर होगी पर 'विपय जुदा 
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जुदा हो सकता है | जैसे दो आदमी समान ज्ञानी हो अर्थात्‌ दोनो 

एम. ए. हो, पर एक गणित॑ मे हो दूसंरा रसायन में | सेधरणतः दोनों 
के 8 ३०8 2 आन ५ प 

समानज्ञानी कहलॉयगे पर विपयमे काफ़ों अन्तर हीोंगा। यही वात 

निरावरणज्ञानिया के विपय में है | 


ग्रश्न-यह ठीक है कि एक समय ,में किसी आत्मा मे अनंत 
पदार्थों की जानकारी नहीं हो सकती पर अधिक से आवक कितना 
जान सकता है इस्षका भी कुछ निर्णय नहीं , है| तत्र ज्ञान की 
सीमा क्या मानी जांय ! 


उत्तर-इसकी निश्चित सीमा नहीं बताई जा सक्ती सिर्फ 
इतना निश्चय से कहा जा सकता है कि अनन्त नहीं हूं क्यांकि अनंत 
में पहले, बताई हुई जबइस्त वाघा है| इसलिय उप्ते असंख्प कहसकते 
हैं। असंख्य का अथ कुछ ढम्बी संख्या है जिसका हम जल्दी ढिसाव नहीं 
गा सकते | जसे वर्षा के बिन्दुओं को या जलाशय के ब्रिन्दुओ के 
हम असंख्य कहे देत है यद्यपि उन्हें गिना जा सकता है पर वह 
ग्निती रम्बी और दुःसोथ्य है इसलिये वह अध्तरु्य है इसी अंकार 
ज्ञान की सीमा के विपय में है। हमें नास्ति अँवक्तव्य भंग की 
अर्पेक्षा से इस ग्र॑श्न का उतर समझना चाहिये कि ज्ञान अनेत नहीं 
जान सकता पर कितना जान सकता है यह कहा नहीं जा सकरता। 
प्रईून--सप्तमगी में 'अवक्तत्य भेंगं कां उपयोग वहीं किया जा 
सकता हैं जहां अंत्ति और नास्तिकी हम एक साथ 'वीछं न सके 
पर आप तो इस' मंग' की उपयोग 'कुंछ दूंसरें ही ढंग से कंरते हैं | 
यह क्‍्यी वांत 


९ 


ू 
्् 


उत्तर-सप्तमंगी के विपय में जैनाचार्यों से वड़ी भल हुई है 
यद्यापे यह प्रकेरण संप्तमगी का नहीं है पर प्रस्मगी को ठीक 
ठीक॑ संमझन से भी संवज्ञ प्रकरण समझने में सुभीता होगा इसलिये 
सप्तमगी का कुछ विस्तार से स्वतन्त्र विवेचन कर जिया जांता है। 
सप्तमंगी 
किसी प्रेश्व के उत्तर में या तो हम “हों? बोलते हैं, या प्ना 
हैं। इसी हो और “न” को लेकर सप्तमंगी की रचना हुई 
| इस प्रकार उत्तर देने के जितनें तरीके हैं. उन्हें 'मंग!” कहते 
ऐसे सात॑ तरींकें हो सकते हैं, इंसलिये सातो मंगो के समूह 
भंगगीं कहते है । संप्तमंगी की शास्त्रीय शब्दों मे परिभाषा यो 
ती है;--+ 
“प्रश्न के बंशसे एक ही वस्तु में वरिव रहित विधिग्रति- 
पेघेकल्पना करना सप्तभगी है ।”? # 
इसके विशेष विवेचन में कहा जाता है-“'सात प्रकार के 
प्रश्न हो सकते है, इसलिये सप्तमगी कही गई हैं | सात प्रकार के 
प्रश्नों का कारण सोत प्रकार की जिज्ञासा है और सात प्रकार की जिज्ञासा 
का कारण सान प्रकार के संशय हैं और सात प्रकार के संशयें। का कारण 
उसके विपंयरूप वस्तु के धर्मों की' सात प्रकार होना है ।”+ 
इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है कि संप्तमंगी के सात भंग 


न्ध् 
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हक ] व |! तर 





+ ग्रश्नवशादेकत्र वस्तुनि घेन विधिग्रतिपेषकत्पना सप्तमगी 
--त्े? राजबातिक 
+ अष्टसहमी १४ 
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केवल शाब्दिक कल्पना ही नहीं है पर्तु वस्तुके परम के ऊपर 
अवल/्बित हैं, इसलिये सप्तमंगी को समझते समय हमें इंस वात का 
खयाल रखना चाहिये कि उसके ग्रत्येक्ष भंग का स्वरूप वस्तुके 
धर्म के साथ सम्बद्ध हो । 

वे सात भंग निम्नलिखित है--- 

[१] अस्ति ( हैं ) (२) नास्ति ( नहीं है) (३) अस्ति 
नातति, (9) अवक्तव्य [ कहा नहीं जा सकता ] (७) अत्ति 
अवक्तव्य, (६) नास्ति अवक्तव्य, (७) अस्ति नाप्ति अवक्तव्य । 

किसी भी प्रश्न का उत्तर देते समय इन सात में से कि्ती 
न किसी भंग का उपयोग हमे करना पड़ता है। अगर किसी 
मेरणासन्र रोगी के विंपय में पूछा जाय कि उसके क्या द्वाल्चाल 
है तो इसके उत्तर मे वैद्य निम्नलिखित सात उत्तरों में से कोई 
एक उत्तर देगा | 

१--अच्छी तब्रियतं है [ अत्ति ] 

१--तवियत ,अंच्छी नहीं है | नाश्ति 

३--कल्स तो अच्छी है [ अस्ति ] फिर भी ऐसी अच्छी नहीं 
है कि कुछ आशा की जा सके [ नाति ] 

' ४--अच्छी हैं कि खराब, कुछ कह नहीं सकते ( अनक्तव्य ) 

७"-कलछ से तो अच्छी है फिर भी कद नहीं सकते 
कि क्‍्याहेी। - 

&-कलछ से अच्छी तो नहीं है, फिर भी कह नहीं] 
संकते कि क्‍या हो [ नाप्ति अवक्तव्य ] 
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>यो तो अच्छी नहीं है, फिए भी ऋछते कुछ भच्छी है, 
” लेकिन कद नहीं सकते कि क्या हे [ अस्ति नास्ति अवक्तज्य ] 

ये सातो ही उत्तर अपनी अपनी कुछ विशेषता रखते हैं 
और रोगी की अवस्था का विशेष परिचय देते हैं, इसडिये प्रत्येक 
भग रोगी की अवस्था से सम्बन्ध रखता है। इसी तरह का एक 
उदाहरण दाशनिक क्षेत्र का छीजिये | 

१-परिमित पदाथ ही जाने जा सकते हैं | 

२-अनन्त पदाथ नहीं जाने जा सकते | 

३--जिस पदार्थ का खये या किरणादिक के द्वारा इन्द्रियो से 
सम्बाध होता है उसे जान सकते हैं, वाकी की नहीं जान सक्रते । 
अर्थात परिमित को जान सकते हैं, अर्परिमित को नहीं. जान सकते 

-प्रत्यक्ष ज्ञान की सीमा कहों है, कह नहीं सकते | 

७ परिमित पदाथ ही जाने जा सक्रते हैं, परन्‍्त कफ्रितने 
जाने जा सकते हैं यह नहीं कह सकते | ४ 

६--अनन्त पदाथ नहीं जाने जा सकते यह निश्चित ह, 
फिर भी कितने जाने जा सक्कत है यह नहीं कह सकते | 

७ अनन्त तो नहीं जाने जा सकते, परिमित ही जाने जा 
सकते हैं, पर कितने ? यह नहीं कह सकते | 

इस अ्रकार और भी दाशनिक अश्लो का सप्तमंगी के ढंगसे 
उत्तर देकर विपय का स्पष्ट किया जा सकता है। इसी प्रकार 
धार्मिक प्रश्ने के विषय में भी सप्तमंगे का उपयोग किया जा 
सकता है । प्रसिद्द प्रश्न हिंसा ( हूब्य हिंसा-प्राणियो के मारना ) 
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की ही लीजिय | अगर इसके विषय में कोई पछे. कि यह पाप है 
कि नहीं तो इसके उत्तर भी सात ढंग के होंगे । 

१ हिंसा पाप है। 

२ बत्रियो के साथ बल्लत्कार करने वाढे, निरफ्राध मनुप्यों 
के आ्राण छेनेबरुंछे आदि पापी प्राणियों की हिंसा प्राप नहीं है । 

३ नीति भंग में सहायता पहुँचानेवाढी हिंसा पाप है, 
नहीं तो पाप नहीं है । 

४ परिस्थिति का विचार किये बिना, हिंसा पाप है कि 
नहीं यह नहीं कह सकते | 
' ' ७ हिंसा पाप है, परतु स॒द्रा और सर्वत्र के लियि कोई 
एक वात नहीं कही जा सकती । 

६. आत्मरक्षण आदि के लिये अल्याचारियों के मारने मे तो 
पाप नहीं है, परन्तु साबेत्रिक और सार्वकाल्कि इष्टि से कोई एक 
बात नहीं कही जा सकती | 

७ साधारणतः हिंसा पाप है, परन्तु ऐसे भी अवसर आति 
हैं जब हिंसा पाप नहीं होती; फिर भी कोई ऐसी एक वात नहीं 
कही जा सकती जो सदा सर्वत्र के लिये छागू हो । 

जो वात हिंसा-अ्हिसा के विप्रय मे है वही. आचाएर-हास्त्र 
के प्रत्ेक नियम के विपय में समझना चाहिये | यदि आचार-शास्त्र 
के प्रत्लेक नियम को सप्तमंगी के रूप में दुनियाँ-के साम्हने रक्खा 
जाय तो सभी सम्प्रदायों मे एकता नज़र आने छंगे॥ कौनसा 
नियम किस परिस्थिति मे अस्तिरूप है और किसमे नपत्तिरूप, इस 
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के पता लग जाने से हम वतेमान परिस्थिति के अनुरूप नियमों 
का चुनाव कर सकते हैं । इसलिये किसी नियम को बुरा 
भा कहने की आवश्यकता नहीं है। सिक्र वर्तवान परिस्थिति के 
अनुकूछ या अतिकूछ कहने की आवश्यकता है | इससे किप्ती धर्म 
की निन्‍्दा क्रिय बिना हम सत्यकी प्राप्ति कर सकते हैं। सप्तमंगी 
का यही वास्तविक उपयोग है, जिसकी तरफ जैनलेखका का ध्यान 
प्रायः आकर्षित नहीं हुआ | सं्तमंगी का उपयोग करने के डिये 
इसी प्रकार के विवेचन की आवश्यकता है | 

सप्तमंगी में मूल भंग तीन हैं | अस्ति, नास्ति और अवक्तत्य | 
बाकी चार भंग तो इन्हीं को मिलाकर बनाये गये हैं । 

अवक्तव्य शब्दका सीधा अर्थ तो यही हैं कि 'जो कहा न 
जा सके” परन्तु कहे न जा सकने के कारण ढो हैं | एक तो 
यह कि हम उसे ठीक ठीक नहीं जानते इसलिये नहीं कह सकते; 
दूसरा यह कि ठीक थक जानते तो हैं, परन्तु उसको निर्दिष्ट करने 
के लिये हमारे पास शब्द नहीं हैं । जैसे-इमसे कोई पूछे कि विश्व 
कितना महान्‌ है ? तो हम कहेंगे कि “कह नहीं सकते? | यहाँ 
पर कह न सकने का कारण हमारा अज्ञान अथीत्‌ ज्ञान की अशक्ति 
है | परन्तु जब कभी हमें ऐसी वेदना होती है. जिसे हम कह नहीं 
सकते, हम इतना-तो कहते हैं कि वेदना होती है, बहुत बेढना 
होती है, परन्तु वह कैसी होती है यह नहीं वतछा पाते क्योंकि 
बैठना के सब अ्रकारों और सब मात्राओं के डिये मापा में झब्द 
नहीं हैं, इसलिये यहाँ भी हमे अवक्तव्य शब्द से ही कहना पड़ता हैं। 
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अवक्तब्यता के ये दोनों कारण सत्य और व्यावहारिक हैं, 
परन्तु जैन लेखंक इन- दोनो कारणों का उछेख नहीं करते । वे 
उसका कुछ विचित्र ही वर्णन करते है जिसकी किसी भी तरह 
संगति. नहीं बैठती । उनका कहना है कि “अत्ति और नास्ति 
इन दोनों शब्दों को हम एक, साथ नहीं वोछ सकते, जब अस्ति 
बोलते है तव नास्ति रह जाता है, और जब नास्ति बोलते है तब 
अस्ति रह जाता है, इसलिये वस्तु अवक्तव्य है |” मु 


अवक्तव्य के इस अथ में वस्तु के किसी ऐसे धर्म या अब- 
स्थाका निर्देश नहीं होता जिसे अवक्तन्य कह सकें | अवक्तन्य 
शब्द से जिन धर्मीका उछेख होता है, वे धरम तो हमोर छिये भी 
वक्तव्य रहते है । वक्तव्य होनेपर भी उन्हें अवक्तव्य कोटि में डालना 
निरथक है । कर को कहे कि वस्तु वक्तव्य तो है परन्तु उसे 
नाकेस नहीं वो सकते इसलिये अवक्तन्य है | अवक्तव्यता के 
ऐसे कारणों का उछेख करना जैसा निरशरक.हैं वसा जैन लेखकों 
का है। आप तो अस्ति और नास्ति को एक साथ बोलने का 
निषेध करते हैं, परन्तु यों तो “अस्ति” भी एक साथ नहीं वोछा 
जा सकता क्योकि जिस समय “अ! बोलते है उस समय “सू!” 
रह जाता है, जब “स्‌” बोलते हैं तब “ति? रह जाती है । 
परन्तु जिस प्रकार हम “अस्ति” के स्व॒र॒व्यञ्ञनो में अक्रमकी 
कल्पना से अवक्तन्यता का आरोप नहीं करते, उसी श्रकार अति 
नास्ति में भी नहीं करना चाहिये । अस्ति और नास्तिकां अक्रम से 
उच्चारण नहीं होता, इसीलिये किसी वस्तुको अवक्तव्य कह देना 
अनुचित है । 


सप्रमंगी [ 2५ 


दूसरी बात यह है कि सात प्रकार के भद्गों का कारण 
क्तु के धर्मों का सात प्रकार होना है । परन्तु अवक्तन्यताका ऐसा 
ही कारण माना जाय तो वस्तुघम के साथ उसका सम्बन्ध ही 
नहीं बैठता, क्योंकि वस्तु में दोनो ही धमे एक साथ हैं | अवक्तव्य 
शब्द से किसी ऐसे घम का पता नहीं रूपता जो अत्ति और नास्ति 
से न कहा गया हो |- इसलिये सात प्रकार के धर्म से सात प्रकार 
के भड्ठों का कोई सम्बन्ध ही नहीं रहता | 

तीसरी वात यह है कि भिन्न मिलने पदार्थों की सप्तभंगियों मे 
चार भड़ठो का भेद ही नहीं रहता । घटका द्रव्यक्षेत्रकाहढभाव और 
पठका द्रव्यक्षत्रकाल्माव जुदा जुदा है, इसलिये उसके अस्ति आर 
नास्ति भगसे कुछ विशेष धर्म का बोध होगा | परन्तु घट के अस्ति 
और नास्ति एक साथ नहीं कहे जा सकते और पठके अस्ति और 
नास्ति एक साथ नहीं कहे जा सकते, इन ढोनो के अवक्तब्य में 
कोई अन्तर नहीं रहता । इसलिये अवक्तव्यादि चार भंग निरथंक ही 
हो जाते हैं | 

चौथी बात यह है कि इससे सप्तमंगी की उत्पत्ति ही नहीं 
हो सकती | ये सात भंग तो सात तरह के प्रश्नो पर अवछूम्बित 
हैं और सात तरह के प्रश्न सात तरह के सेशयोपर अब्ररूम्बित है । 
परन्तु अवक्तब्य का जैसा अर्थ जैनाचाय और जैन पंडित करते हैं 
उसमे सात तरह के ग्रश्न ही नहीं होते । प्रश्नकती भी तो आखिर 
शब्द बोलकर पूछेगा और जब वह स्वयं यह अनुभव करता है कि 
मैं प्रश्न करने मे जितने अक्षरों का उपयोग करता हूँ उनको एक 
साथ नहीं बोल सकता-आज तक जब कभी किसी के मुँह से दो 


न 
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शब्दों या दो अक्षरों का उच्चारण एक साथ नहीं हुआ, न हो 
सकता है-जब शब्द मात्र और अक्षर मात्र के लिये यह नियम 
है, तब वह किसी से यह प्रश्न ही कैसे पूछ सकता है कि क्‍या 
आप घट के अस्तित्व और नास्तित्व के एक साथ बोल सकते हैं £ 
यह सन्देह तो तमी हो सकता है जब कि किसी वस्तु का अस्तित्व 
नास्तित्व एक साथ वोछा जा सकता हों और किसी का न बोला 
जा सकता हो | जब शब्द मात्र का युगपत उच्चारण नहीं होता 
तब युगपत्‌ उच्चारण के विषय में सन्देह केस हो सकता है ! 
आर सन्‍्देह नहीं तो प्रश्न क्या : और प्रश्न के अभाव में यह भंग 
द्स बनेगा 8 

इस वात को जरा ऊपर के उदाहरणों में देखिये | पहिले 
मैन रोगी का उदाहरण दिया है । कोई रोगी की तब्रियत पुछे और 
डॉक्टर को उत्तर देने में अच्छी और बुरी दोनें बाते कहना हो तो 
वह यही कहेंगा 'फि 'कल से तो अच्छी है परन्तु ऐसी अच्छी 
नहीं है कि कुछ आशा की जा सके ।” इसके वाद कोई ऐसा नहीं 
प्छता कि “डॉक्टर साहिब, क्या आप इन दोनो बातों को एक साथ ही 
वोल सकते हैं ? इस प्रश्न से रोगी क्री हालत का सम्बन्ध ही क्या: 
इस प्रकार का अवक्तव्य संग व्यथ ही हो जाता हैं। फिर अवक्तन्य के 
साथ मिले हुए भंगो की तो वात ही क्या है ? न तो इस प्रकार' 
के ग्रश्न होते हैं, न इस ग्रकारकी जिज्ञासा होती है, न ऐसी 
अवक्तब्यता का वस्तुके धम के साथ कोई सम्बन्ध ही है। इससे 
साफ माढ्म होता है कि जैनाचार्यो की इस विपय में बड़ी भारी 
भूछ हुई है । 


सप्तमगी [ ३७ 


सप्तमंगी का वास्तबिक रूप वही हैं. जो मैंने ऊपर बतलाया 
है | वह व्यवहार और युक्तिसगत तो है ही, साथ ही समन्त्रय 
और समभात की इष्टि से कल्याणकारी भी हैं | पहिले पहल किसी 
जैनाचारय से अवक्तत्य भंग के स्वरूप में भूल हुई है और परम्परा 
को सुरक्षित रखने के लिये उस भूछ की परम्परा निदृवन्दभाव से 
चली आ॥ है । नहीं तो अवक्तव्यमग के स्वरूप-बिचार में ऊपर की 
चार बाते इतनी जबर्दस्त हैं कि वे अवक्तव्यमग की वर्तमान मान्यता 
को किसी त्तरह नहीं ठिकने देती | 

इस प्रकार आज सप्तमगी के स्वरूपमे दो प्रकार के संशोधनों की 
आवश्यकता है । पहिला-अबक्तव्य के विकृत छक्षण को दूर करके उसे 
ठीक कर लेना; दूसरा-उसका उपयोग कतैब्य आदि धार्मिक तत्वोके विवे- 
चन में करना, जिसमें साम्दायिक कट्टरता और अहंकार को हटाकर 
कतेव्य माग का वास्तविक ज्ञान हो । 


. इस प्रकार के संशोधन होजोय तो सप्तमगी की वास्तविक 
उपयोगिता प्रगट होजाय । सप्तमगी का सिद्धांत बहुत उच्च और 
कल्याणकारी है | कह नहीं सकते कि यह सप्तमगी म० महावीर ने 
प्रचलित की थी या इसका विकास पीछे हुआ | परल्‍तु यह बात 
कुछ -ठीक माद्म होती है कि यह सप्तमंगी पहिंले त्रिमंगी के रूप में 
थी (अत्ति, नास्ति, अवक्तत्य ) | भगवती सूत्रमें त्रिमंगी के रूपमे ही 
इसका उल्लेख मिलता है। परन्तु त्रिमंगी और सप्तभंगी में विशेष 
अंतर नहीं है; त्रिमंगी की विशेष व्याख्या सप्तमंगी है | 

इस सप्तमगी का सिद्धांत व्यावहारिक और बिलकुल बुद्धिगम्य 


५ 
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होने पर भी साम्प्रदायिक पक्षपात के कारण अनेक प्राचीन आचा 


न्‍ 
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मे बिना समझे ही इसका विरोध कर डाछा है। उनका कहना यह 
है कि किसी वस्तुकी अस्ति और नास्ति ये दोनें। ही कहना परस्पर- 
विरुद्ध है । इसी विरोध-दोपकोा मृल दोप वनाकर और भी सात 
दापो की कल्पना की जाती है । 

जब अस्तित्व और नास्तित्व परस्परविरोधी है, तंव अस्तित्व 
का जो आधार है वह नास्तित्वका आधार नहीं हो सकता इस प्रकार 
दोनों का जुदा जुदा अधेकरएण होने से वैयविकएथ दोप कहलाया । 

जैसे किसी वस्तुमे सात भंग लगाये जाते है, बैध्ते ही अस्ति 
भंग में भी सात मंग छगाये जा सकते हैं । इस दूसरी सप्तमंगी मे- 
जोकि अस्ति मंग में लगाई गई है-जो अस्तिभंग आवेगा उसमे भी फिर 
सप्तमगी छंगाई जावेगी | इस प्रकार अनंत सप्तमगियों होनिसे 'अनवस्था! 
दाप होगा । 

जब अस्ति और नास्ति एक ही जगह रहेंगे तब जिस रूपमे 
अस्ति डै, उसी रूपमें नास्ति भी होगा । इस प्रकार अस्ति और 
नास्ति की गड़बड़ी होने से 'सेकर! दोप होगा । 

पदाथ जिस रूपसे अस्ति है उस रूपसे नास्ति भी हो 
जायगा, इस ग्रकार परस्पर अदला बदली होंने से व्यतिकर दोष होगा। 

एक ही वस्तु में अस्ति और नास्ति सर्राखे परस्पर 
विरोधी धर्म मानने से संशय हो जायगा । जहाँ संशय है वहाँ 
वस्तुकी प्रतिगत्ति (ज्ञान) नहीं हो सकती, इसल्यि अग्रतिपात्ति नामक 
दोष हो जायगा | जब कस्तुका ज्ञान ही न हुआ तब वस्तुका सद्‌- 
भाव सिद्ध न होने से अभाव होगया | 


सप्तभंगी [ ३९ 


0. 
ऐ>प 


जो छोग सप्तभगी पर इस प्रकार के दोष मदढते हैं, वे सप्त- 
भंगी के स्वरूप को जानबूझकर भुदाते हैं । सप्तमगी - यह . नहीं 
कहती कि जो पदाथ जिस रूपसे अस्ति है उसी रूपसे नास्ति है। 
एक क्षेत्रकालादि की अपेक्षा अस्ति है और दूसरे क्षेत्रांदि की अपेक्षा 
नास्ति | इसमे विरोध क्‍या है ? आम बेर की अपेक्षा वड़ा है और 
कटहल की अपेक्षा बडा नहीं है-इसमें विरोध क्या है  अमुक कार्य 
अमुक जमाने में अमुक व्यक्ति के लिए कर्तव्य है और दूसरे समय 
में दूसरे व्यक्ति के लिए कर्तव्य नहीं है-इसमें विरोध कैंसा इससे 
स्पष्ट है कि सप्तमगी में विरोध की कल्पना भ्रात है। जब उनमे 
विरोध नहीं रहा तब वैयधिकरण्य भी न रहा । 

यहाँ अनचस्था दोष भी नहीं है, क्योकि कल्पना के अनंत 
होने से ही अनवस्था दोष नहीं होता | अनवस्था दोप वहीं हं।ता 
है जहाँ कल्पना अप्रामाणिक हो | अत्येक मनुष्य माता पितासे पैद। 
होता है, इसलिये अगर मातृपितृपरम्पपा अनत मानना पड़े तो 
इसे अनवस्था दोप न कहेंगे, क्‍योंकि यह परपरा प्रमाणसिद्ध ढे । 
यहाँ यह बात भी ध्यान में रखना चाहिये कि मे में धर्म की 
कल्पना ठीक नहीं है | घट में अगर घटत्व है तो धटत्व में घटत्वत्व 
और उसमे घटत्वत्वत्न आदि की कल्पना नहीं की जाती । जैसे यहा 
पर थम में धन की कल्पना न करके अनव॒स्था से बचत है, उसी 
प्रकार धप्तमंगी में भी वचना चाहिये | फिर, इस दोष का संबंध 
खास सप्तेमंगी से ही क्यों जोडना चाहिये ? किसी पदार्थ में 
अस्तित्व और नास्तित्व घम मानने से ही अस्तित्व में अस्तित्व की 
कल्पना क्यों करना चाहिये ? जो सप्तमंगी नहीं मानते-अस्‍्तित्व के 


हू 
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साथ नात्तित्व नहीं मानते केवल अस्तित्व ही मानते है-उनसे भी 
यह कहा जा सकता है कि तुम पदार्थों में अस्तित्व मानोंगे तो 
अस्तित्व में सी अस्तित्व मानना पड़ेगा, इस प्रकार अनवस्था होगी | 
परन्तु क्या इसीलिये पदाथ में अस्तित्व भी न माना जाबे ? इसलिये 
यह अनवस्था दोष असिद्ध है | 


जब अस्तित्व और नाप्तित्व अपेक्षामेदसे जुंदे दे सिद्ध 
होगए, तब सेकर और व्यतिकर दोप तो आ ही कैसे सकते हैं ! 
संशय का कारण विरोध था, परन्तु जब विरोध ही न रहा तब 
संशय भी न रहा और उसीसे अग्रतिपत्ति और अभाव भी दूर हो 
गये | इस प्रकार सप्तभंगी निर्दोष है । 


आवश्यकता इस बात की है कि सप्तमंगी का उपयोग सम- 
न्वय की दृष्टि से व्यापक क्षेत्र में किया ज़ाय और उसके अवक्तव्य 
का स्ररूप ठीक कर लिया जाय जैसा प्रारम्भ, में मैने दिया है । 

इस प्रकार नास्ति अवक्तव्य' भंग से ज्ञान की सीमा के विषय 
में निणेय करना चाहिये | 

आत्मा का स्वभाव, आवरणनाश आदि की दुह्ाई का यहाँ 
कोई मूल्य नहीं है क्योकि ये सब बातें आनिश्चित हैं; संदिग्ध हैं, जब 
कि “अनन्त का प्रत्यक्ष असम्भव! नामक वाधा बिलकुछ, साफ है । 
जबतक़ यह बाधा दूर नहीं हो जाती और बस्तुके अंत, होने की 
समत््या का हल नहीं हो जाता तबतक, स्वभाव आदि की अन्य 
बाते बेकार हैं| .., - 


असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भव [४१ 


असत्‌ का प्रत्यक्ष अभस्घ्रव्‌ 

केबलज्ञान की प्रचलित परिभापा मे दूसरा दोप यह है करे 
उसमें असत्‌ का प्रत्यक्ष मानना पडता है जो कि असम्मव हैं। जो 
वस्तु है ही नहीं उसका प्रत्यक्ष कैस हो सकता हैं ? अगर असत्‌ का 
प्रत्यक्ष होने लय ते गधे के सींग का भी प्रत्यक्ष होने छंगे। मृत 
और भविष्य के पदार्थ हैं ही नहीं त्व उनका प्रल्नक्ष कैस हो 
सकता है £ 

प्रश्ष-जब हमें दूरके पदार्थों का अत्यक्ष हो सकता है तत्र 
भूत भविष्य के पदार्थों का प्रत्यक्ष क्यों नहीं हो सकता ? व्यवधान 
तो दोनों जगह है एक जगह क्षेत्र का व्यवधान है तो दूसरी जगह 
काल का | 

उत्तर-व्यवधान में प्रल्नक्ष नहीं होता यह सामान्य नियम॑ 
है किन्‍त जहा व्यवधान किसी माध्यम के द्वारा मिट जाता है. वहां 
व्यवधान प्रत्यक्ष में वाधक नहीं होता । जैसे चन्द्र सूर्य तारे हमसे 
बहुत दूर हैं पर उनकी किरणें हमारी आँख पर पड़ती हैं इस 
प्रकार किरणों के माध्यम के द्वारा क्षेत्र का अन्तराल दूर हो जाता 
है इसालिये प्रत्यक्ष में बाधा नहीं है | इसी प्रकार जहां माध्यम के 
द्वार काल का अन्तराल मी दूर हो जाता हो वहों भी प्रत्यक्ष मे 
वाधा नहीं आती । जैसे कोई तारा ऐसा है जिससे किरण एक घंटे 
में आती है तो इस समय जो हमें तारे का प्रत्यक्ष होगा वह तोरे 
की एक घंठा पू की अचस्या का होगा। पर उस तारे की सवा घंटा 
पर्व की अवस्था का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता क्योंकि माध्यम की 
अपेक्षा भी वह पाव घटा भत हो गया है इसी प्रकार पीन घंठा 
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पव की अवस्था का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता क्योकि माध्यम की 
अपेक्षा वह पाव घेठा भविष्य है । 

क्षेत्र से व्यहिित पदाथ वहीं तक अ्रल्नक्ष होता है 
जहां तक किरण आदि के माध्यम द्वारा अव्यवहित बन 
जाय इसी प्रकार काल्से व्यवहित भी तभी प्रत्यक्ष होता है 
जब किरणादि माध्यमके द्वारा उसका व्यवधान मिट जाय । जिसके 
काल व्यवघान को दूर करने वाला कोई माध्यम नहीं है उसे असत्‌ 
कहते हैं । भविष्य पदार्थ के लिये ते माध्यम मिल ही नहीं सकता 
क्योंकि वह तो अभी सत्ता में ही नहीं आया है इसलिये उसका 
प्रत्नक्ष तो असम्भव है । रहा भूत सो भूत उसी क्षण में अलक्ष हो 
सकता है जिस क्षणसे सम्बद्ध माध्यम वर्तमान में इंद्ियों से मिल 
रहा है उससे अधिक भत स्वंथा भत होने से असत्‌ हैं और उससे 
बाद का मत भविष्य है क्योकि उससे सम्बद्ध माध्यम इन्द्रियों से मिल 
सकने वाल्य है अर्थात्‌ वर्तमान हो सकने वाछ्य है | 

मतलब यह कि वर्तमान एक ही क्षण है उससे आगे पीछि 
भृत भविष्य है | भूत का अथ है जो हो गया भविष्य का- अर्थ है 
जो होनेवाढा है, हैं दोनो ही नहीं, इसलिये असत्‌ है 
और असत्‌ का प्रह्मयक्ष नहीं होता । 

केवली के द्वारा एक समय में किसी पदार्थ की कोई एक 
ही पर्याय माध्यम द्वारा मिल सकती है इसलिये उसी का प्रत्यक्ष 
हो सकता है वाकी आगे पीछे की अनन्त प्यायों का प्रत्यक्ष माध्यम 
के अमावके कारण नहीं हो सकता ।क्षेत्र मे भी जहां माध्यम नहीं 
मिलता वहाँ प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । 
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अशन-भूत भविष्य को खरविपाण का उदाहरण ठीक नरहं 
क्योंकि खर विपाण तो कमी भी संभव नहीं है जब कि भृत भत्रिष 
अपने अपने समय में सम्भव है | 

उत्तर-खरविपाण कभी सम्भत्र नहीं हैं तो वर्तमान च 
तरह उसका मत भत्रिष्य में प्रत्यक्ष न होगा । पर वतमान में २ 
अप्रत्यक्ष तो मृत भविष्य का भी है और खरबिषाण का भी | कर 
के वतमान में दोनो असत्‌ है। यही दोनोंकी समानता, है जि 
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से दृश्टान्त दाप्टान्यभाव वनगया है । 


प्रश्ष-मृत भविष्य के प्रत्यक्ष में वाधा तो त्तत्र आते ज॑ 
अर्थ प्रत्यक्ष में कारण हो, पंदाये को प्रत्यक्ष में कारण मानना ह 
अनुचित है । क्योकि बिना पदाथ के मी प्रत्यक्ष होता है। मरीचिक 
आदि में जरू न होने पर भी जललज्ञान होता है । सत्य स्प्त बाः 
और भावना ज्ञान बिना पदाथ के होते ही हैं | 
उत्तर-मरीचिका में जल के त्रिना जलक्ञन होंता हैं ५ 
चहं ज्ञान मिध्या है | वहों भी पदा4 तो कारण है ही, तप्तवाढुक 
पर पडनेवाली तीक्ष्ण किरणे यह भ्रम पैदा करती हैं। आंखों : 
विकार होने से भी कुछ का कुछ दिखेने लगता है । असत्य ज्ञा 
असत्यरूप में पदार्थ कारण होता है जैसा ज्ञान होता है वैसा ह 
पदाथ कारण नहीं होता इसीलिये तो वह ज्ञान असत्य कहराता है 
सप्त भावना आदि ज्ञान तो मनपर पड़े हुए अब्यः 
संस्कारों के फल है । पुराने अनुमव, वे व्यक्त हों या अव्यक्त, सुद् 
या स्‍्थूछ वासना के अनुसार मिश्रित “होकर नाना रूपमें दिखते । 


शा 


४] चौथा अध्याय 
या भविष्य के विषय में व्यक्त अंब्यक्त कल्पनाएँ आंकांक्षोएँ सम्भा- 
बनाएँ, भयवात्तियाँ दिखती हैं | ये तो जैसी जागृत अवस्था मे होती हैं 


वैसी स्वप्त में मी। कभी सफल होती कमी अफल | इनको प्र्येक्ष 


नहीं कह सकते ये तो सक्ष्म स्थल तकंणाएँ हैं जोकि परोक्ष हैं | 
परीक्ष मे अथ की आवश्यकता नहीं होती किन्तु विचार करने के 
लिये संस्कार से आये हुए ज्ञान की आवश्यकता होती है | 


ग्रत्मक्ष में पदाथ कारण है इसेका कार्यकारणभाव या 
अन्वयव्यतिरेक अनुभवीसद्भध है | एक आदमी हमोरे सामने आता 
है उसका प्रत्यक्ष हाता है, ओट मे हो जाता है ग्रत्यक्ष रुक जाता है | 
सौबा5 वह ओट मे जायगा तो प्रत्यक्ष साचार रुक जायगा जब जब सामने 
आयगा तभी तभी प्रत्यक्ष होगा। इससे माछ़म हुआ कि उस आदमी के 
प्रत्यक्ष में वह आदमी कारण है क्योकि उसके होनेपर ही प्रत्यक्ष 
हुआ उंसके न होनें पर कँदापि न हुआ | 


प्रश्न॑-पदाथ तो सिर्फ चेतनाकीा जगाता है वह प्रत्यक्षम कारण 
मेही होता । चेतना न जगे तो पदाथ होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं होता। 


.. ठत्तर-एक ही कारण से कार्य नहीं होता | कार्य के लियें 
परे कारणा की आवश्यकता है । प्रत्यक्ष मे पदार्थ मी चाहिये और 
चेतना का जागरण भी । एक कारण होने से दूसेरे कारण के 
अभाव नहीं। होजाता है । देखने के लिये आँख भी चाहिये आर 
पदाथ भी । पदार्थ होनेपर भी आँख न होने पर दिखाई नहीं दे 
सकता और आँख होने पर पदाथ न होने पर पदार्थ नहीं दिख 


पु 


सकता, इससे दोनों कारण कंहलाये | आँखी के कारण होने से 
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पदार्थ की कारणता छिन नहीं सकती उसी प्रकार चेतना का 
जागरण कारण होने से पदाथ की कारणता छिन नहीं सकती | 


प्रश्ष-पदाथ तो परम्पतकारण है साक्षात्‌ कारण ते चेतना 
का जागरण ही है । परम्परा कारण को कारणों में नहीं गिन सकते। 
जैसे घडा बनाने मे कुम्हार के वाप की या मिट्टी ढोनेवाले गधे की 
गिनती कारणे मे नहीं है उसी प्रकार पढाय की गिनती भी प्रत्यक्ष 
के कारणों मे नहीं है क्योंकि दोनों मे समयभेद है | 


उत्तर-पिष खाने से जब आदमी की मौत हो जाती है तब 
उस मौत का कारण विषमक्षण ही कहा जाता है भले ही विप- 
भक्षण और मौत के समय में घंटों और दिनो का अन्तर हो | समय- 
भेद होने के कारण विष की कुम्हार के वाप या मिट्टी ढोनेवाले 
गधे के समान नहीं कहा जा सकता | क्योंकि मृत्युरूप कार्य की 
जो विशेषता है उसका कारण त्रिष ही है। घट रूप काय की 
विशेषता का कारण कुम्हार है उसका वाप या गधा नहीं, इसडिये 
कुम्हार के बाप को या गभेकी सामग्री मे शामिल नहीं किया जाता। 
जंब हमें मनुष्यज्ञान होता है तबं ज्ञान की इस विशेषता का कारण 
मनुष्य ही है | आँख वगैरह तो दूसेर प्रत्मयक्षा में भी समान हैं । 
घठप्रलक्ष पटप्रत्यक्ष महुंष्यप्रत्मनक्ष पञ्मुप्रत्यक्ष आदि पल्लक्षों मे 
ओआँख प्रकाश आदि की समानता रहने पर भी जो विशेषता है 
उसका कारण घट पट मनुष्य पश्चु आदि ही है इसलिये पदार्थ 
को ग्रत्मक्ष में कारण मानना ही चाहिये । नहीं तो ज्ञान की पिशे- 
पता अकारणक हो जायगी । 
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प्रश्न--ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम-विशेष ही प्रत्यक्ष-विशेष 
कारण हैं उसके लिये अथ की क्या जरूरत-? 


०००. 


- उत्तर-क्षयापशम से हमें एक. प्रकार की शाक्ति मिलेगी 
परन्त 'शक्ति का जो विशेषरूप मे उपयोग हैं उसका.कारण रूब्धि 
नहीं, वाह्यनिमित्त है | ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम हमे देखने की 
शक्ति दे सकता है पर हमे खभा दिखा मकान दिखा इत्यादि विशेषता 
खभा और मकान के निमित्त से हुई है | क्षयापशम-लब्धि--तो सोते 
में भी थी- पर. उस समय वह नहीं दिख रहा था फिर दिखने लगा 
इसका कारण बह पदाथ है | छब्धि के रहने पर भी अमुक पदाथ 
के सामने आने न आने पर ग्रत्यक्ष-विशेप निभर है इसलिये उपयोग 
में पदाथ की कारणता है | आत्मा मे अनन्त काछ के अनन्त पदार्थों 
के अछग अलग चिन्ह नहीं बने हैं कि उनके प्रगट होने से उन 
पदार्थी का प्रत्यक्ष होने छंग | पहिले तो ऐसे चिन्ह असम्भव है, 
आत्मा में इतना स्थान नहीं है कि अनन्त चिन्ह बन सकें, दूसरे 
चिन्ह प्रगठ होने से प्रत्यक्ष होने छंग तो सोने जागने आदिम भी होना 
चाहिये पदाथ के हट जाने पर भी होना चाहिये | मनुष्य का ज्ञान 
ज्ञानावरण कमके क्षयोपशयसे हुआ करे तो मनुष्य हो या न हो जहाँ 
मनुष्य ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम हुआ कि मनुष्यज्ञान हआ | पर 
अनुभव ऐसा नहीं होता । कैसा-भी ज्ञानावरण का क्षयोपशम हो 
जब तक घड़ा सामने न -आयगा न दिखेगा | इसलिये घटज्ञान की 
विशेषता का, कारण घट है। इसीलिये प्रत्यक्ष को- अर्थकारणक - 
स्वीकार करना पड़ता है । इसलिये जो अथ है ही नहीं उसका ' 


न्न्त 
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डर 


प्रत्यक्ष कैसे होगा | असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भत्र होने से केबलनान 
भूत भविष्य के पदार्थों को कैसे जानेगा 

दूसरी वात यह है कि पदार्थ परम्परा से कारण हो या 
साक्षात्‌ कारण हो उसके त्रिना श्रत्यक्ष नहीं होता यह अनुभवसिद्ध 
बात हैं इसलिये भूत भविष्य के-असत-पदार्थों का अरत्यक्ष असम्मष है | 

प्रश्न-मृत और भविष्य पदार्थों का परोक्ष तो होता ही है 
और प्रत्यक्ष तो परोक्ष से भी ज्यादा अब हैं ऐसी अचस्था में यह 
कैसे कहा जा जाकता है कि जिसको परोक्ष जान सकता है या 
जानता है उसओ प्रत्यक्ष न जानसके या ऐसा करना उसकी शक्ति 
के बाहर हो | 

उत्तर-प्रबछता वात दूसरी है और विस्तीणता दूसरी | छोहा 
हवा से प्रवल हो सक्रता है पर हवा के बरावर विस्तीर्ण नहीं। 
परोक्ष की अपेक्षा प्रत्यक्ष का विपय बहुत थोड़ा है | हर एक प्रत्यक्ष 
का विपय सस्‍्कार पाकर स्पतिका विषय हो सकता है पर प्रत्य- 
भिज्ञान का सकलन प्रत्यक्ष के विषय के वाहर है | 

प्रत्यक्ष परोक्ष से प्रवछ है यह एक वड़ा कारण है कि वह 
खलप है दुरलूम है | इसका हमें अनुभव-होता हैं| परमाणु का अनु- 
मान कोई भी कर सकता है पर ग्रत्यक्ष कौन कर सकता है ! 
प्रत्यक्ष जब ज्ञानान्तरों से मिश्रित हो जाता है तब परोक्ष वन जाता 
है | ज्ञानान्तरों के मिश्रण ते उसका क्षेत्र बढ जाता है। जैसे नदी 
उद्गमके स्थान में स्वच्छ किन्तु छोटी रहती है उसी तरह ज्ञान प्रत्यक्ष- 
रूप उद्वम स्थान में स्वच्छ किन्तु छोठ है। आगे चढकर जब 
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परोक्ष बन जाता है तब अस्वच्छ और ्रिशाल हो जाता हैं | 

परोक्ष मे कल्पनाओं का और बहुत से ज्ञानों का संस्कार 
का उपयोग होता है इसलिये वह भूत भविष्य को भी जानता है पर 
ग्रत्यक्ष को इतने साधन कहाँ ! 

प्रत्यक्ष की स्वाधीनता ने उसे अल्पसहाय बना दिया है 
इसलियि उसका विपय क्षेत्र संकुचित हो गया है जब कि पराधीनता 
बहुसह्रायरूप होने से उसे विस्तृत बनाती है । 
,. बल्कि एक दृष्टि से प्रत्यक्ष की अपेक्षा परोक्ष अधिक खाधीन 
है । प्रत्यक्ष तमी तक काम कर सकता है जब तक पदाथ ठीक 
स्थान पर मौजूद है | स्प्रृति आदि परोक्ष को पदार्थ सामने रखने 
की जरूरत नहीं है। परोक्ष संस्कार की सहायता से कल्पनाओं द्वारा 
ऑओख बन्द करके भी मनचाहा विपय कर सकता हैं। प्रत्यक्ष में 
इतनी गति कहाँ ! 

खैर, यह नियम नहीं है कि जिसका परोक्ष होसके उसका 
प्रत्यक्ष मी होसके | परमाणु परमनोत्रत्ति आदि का हमे अनुमान हो 
सकता है प्रत्यक्ष नहीं । इसलिये यह कहना ठीक नहीं कि परोक्ष 
जिसे जानेगा उसे अत्यक्ष भी जानेगा । इसलिये प्रत्यक्ष मृत भविष्य 
को विपय नहीं कर सकता । 

प्रश्ष-इग्द्रिय सुख में बाहरी बिपयो की आवश्यकता होती है 
पर इन्द्रिय जयी को नहीं होती फिर भी उसे आनन्द मिलता है। 


इसी प्रकार साधारण ज्ञानी को प्रत्यक्ष में पदार्थ की आवश्यकता है* 
केवली को नहीं । 
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उत्तर-अतीन्द्रिय छुख इन्द्रिय सुख से महान है स्वावीन हैं 


क उसे बिषयो की आवक्ष्यकता नहीं इसलिये उसमें विपयखुख भी नहीं 
पु है, भरे ही विषय सुख से बढ़कर आत्मछुख हो | इसी प्रकार 


बच. 


अतीन्द्रिय ज्ञान में घटपटादि प्रत्यक्ष नहीं हैं भले ही उसंस ऊँचा 
स्वात्मप्रत्यक्ष है | केवलज्ञान का पर पढाथेी को जानने की 
जरूरत नहीं है वह सर्वोच्च अेणी का आसम्मप्रत्यक्ष है यही कइना 
चाहिये | केत्रल्ज्ञान के विप्य में त्रिकाछ त्रिग्मरेक्त के समस्त पा 
ठुसने का विकठ प्रयत्न न करना चाहिये। अतीदिय खुख के 
समान अतीदिय ज्ञान मी स्वात्मविषयक है यही मानता ठीक है। 


प्रश्न-भूतभविष्य पर्यायें का अस्तित्व भले द्वी न हो, परल्तु 
जिस द्रव्य की वे पयाये होती है उसका अस्तित्व तो सदा होता है। 
इसलिये जब किसी द्रव्य का प्रत्यक्ष किया जाता है तव उसमे मूत- 
भविष्य की अनन्त पयाये भी शामिल हो जाती है। इसलिये एक 
द्रव्य का पूणण अत्यक्ष कर लेने पर भूतमविष्य की अनत पयोगों का भी 
प्रत्यक्ष हो जाता है | 

उत्तर-एक द्रव्य के पृणण प्रत्यक्ष होने पर अनंत पयायों का 
प्रत्यक्ष हो, यह विछ॒कुछ ठीक है परन्तु आपत्ति तो यह है कि एक 
द्रव्य का ऐसा पूर्ण प्रत्कक्ष नहीं। हो सकता। उसके वर्तमान अंश 
का ही प्रत्यक्ष हो सकता है क्योंकि वही सतरूप है 

प्रश्न--तर्तमान अश के प्रत्यक्ष होने से उसके भूत भविष्य 
भशों का भी प्रत्यक्ष हो जाता है क्योंकि सभी पयोयें दृब्य से 
अभिन्न हैं| 


प्र 
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उत्तर--अभिनर तो है परन्तु उनमे सवथा अमिन्नता'नहीं है | 
उनमें अश अंशीका भेद निश्चित हैं। यदि उनमें सबथा अभेद्‌ 
माना जायगा तो हरएक आदमी सत्रज्ञ या अनन्तदर्शा हो' जायगा। 
क्योंकि किसी द्रव्य की एकाथ पयोय को तो हरएक आदमी जान 


सकता है और उस पयीय का द्रव्य से अभेद होने से वह द्रत्य की 


अनन्त पयाये भी जान सकेगा | इस॑ प्रकार हरएक आदमी को 
अनन्तज्ञ होना चाहिये; परन्तु ऐसा नहीं है। इसलिये मानना 
चाहिये कि किसी पयोग के प्रत्यक्ष हो जाने से समग्र द्वब्यका 
अरथीत्‌ उप्तकी भूतमविष्यकी अनंत पयोयों का प्रत्यक्ष नहीं होता 
है | इसलिये वर्तमान पयोयो का प्रत्यक्ष भूतभविष्य की अनन्त 
पयोयों का प्रत्यक्ष नहीं कहछा सकता । 

प्रश्च--हम लोगों कों भी एक अवस्था को देखकर दूसरी 
अवस्था का ज्ञान होता है इसलियि केब्रढी भी वर्तमान की एक 
पयोय का प्रत्यक्ष करके भविष्य की अनत पर्योयों का प्रत्यक्ष करलऊें 
तो इसमें कया आश्चर्य है ? 

उत्तर-एक अवशध्थाको देखकर जो दूसरी अवस्थोका ज्ञान 
किया जाता है. वह प्रत्यक्ष नही अनुमान या परोक्ष कहलाता है 
परोक्ष में हम वस्तु को सामान्य रूप में जान सकते है, 
सब पदार्थों का पृथक प्ृथक्‌ ज्ञान नहीं कर सकते । प्रत्येक पर्याय 
को जानने के लिये हमे जुदा जुदा अनुमान करना पड़ेगा और 
इसमे अनन्तकाल व्यतीत हो जायगा | तब मी एक द्रव्यकी अनंत 
पर्यायों को कोई न जान सकेगा । सामान्य रूप में सब वस्तुओ को 


फ 
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जानेन बाढ्य यदि स्वत माना जाय तो इसमें कोड बाघा नहीं है; 
परन्तु ऐसा सबज्ञ ता हरएक आदमी कहला सकता हे क्योंकि 'सब 
जगत्‌ सत्‌ रूप हैं? इस वाक्य के द्वारा हमें सारे जगन्‌ का ज्ञान होता है। 
प्रश्ष-अर्तात मे देखी हुई वस्तुओं का हम ऑँख बंद करके 
मानस अत्यक्ष कर छेते है। इस प्रकार का मानस प्रत्यक्ष यदि 
अतीत का होता है तो भविष्प का भी हो सकता है; और जब 
साधारण मनुष्य भी इतना प्रत्यक्ष कर लेता है तब केबढी अनत 
वस्तुओं का ग्रत्यक्ष करें, इसमे क्या आश्चय है? 
उत्तर-अतीत मे जानी हुई वस्तुका जा ऑख बंद करके 
अनुभव होता है, वह बास्तवमे प्रत्यक्ष नहीं है, किन्तु परोक्ष ह, 
अतीत का स्मरण मात्र है, जोकि पहिले के किसी प्रत्यक्ष का फल 
हैं | अनत पढार्थों का ऐसा ज्ञान केवढी के तभी हो सकता है 
जब थे उसका पहिले अनुभच कर चुके हो। अलनुभूत ज्ञान जो 
सस्कार छोड जाता है उसीके प्रगठ होने पर हम ओंखें बद करके 
ज्ञात चस्‍तुका प्रत्यक्ष॒त्‌ दशन कर सकते है । 
ग्रश्न-ज्ञान में असत्‌ और अननुझृत ( अनुभव में नहीं आये 
हुए ) पदाथ को जानने की भी शक्ति हैं | उदाहरणार्4, हम चाहें 
तो गधेके सिर पर सींग की कल्पना कर सकते हैं, यचपि गधे के 
सीग कमी देखा नहीं गया है, फिर भी बह ज्ञान का विपय हो जाता है। 
उत्तर-ऊपर कहा जा चुका है कि वह प्रत्यक्ष नहीं है कल्पना है। 
प्रश्न-केवली के भी हम इसी प्रकार का कल्पनारूप ज्ञान 
मानछे तो क्या हानि है ? अन्तर इतना ही है कि हमारी कल्पनाएँ 
-असत्य भी होती हैं जवाके केवली की-कल्पनाएँ असत्य नहीं होती। 


का 
है क्र कर 52” अब 
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उत्तर-अनंत पदार्थों की कल्पनाके लिये अनंतकार चाहिये 
इस प्रकार से कभी कोई सब्रज्ञ न होगा | दूसरा दोप यह है कि 
वह प्रत्यक्षनानी न कहलायंगा । तीसरी और सबसे मुख्य बात यह 
है कि अज्ञात वस्तुकी हम कल्पना भी नहीं कर सकते । अनेक 


बे 


ज्ञत वस्तुओं को हम कल्पना द्वारा मिला सकते है परन्तु 
अज्ञात वस्तुकी कल्पना नहीं कर सकते। उठाहरणार्थ गंध के सींग की 
कल्पना लाजिये | यद्यपि हमने गधेका सींग नहीं ठेखा किन्तु गधा और 
सींग जरूर दखा है जिसने गधा नहीं देखा और सींग नहीं देखा 
वह गधे के सीग की कल्पना नहीं कर सकता। 
केवली अगर अनत पदार्थों को कल्पना को तो उन्हें उनके मृल्भृत 
अनंत पदार्थों का जानना पड़ेगा । तब उस पर उनकी कल्पना 
चंलगी | इधर कल्पना सत्य ह कि असत्य, इसका निर्णय प्रत्यक्ष 
के बिना हो नद्दो सकता और कब॒ली जिस कल्पना से जान॑त हैं 
उसे प्रत्यक्ष करने वाछा दूसरा महाकेबढी कहाँ स आयगाः इसलिये 
कल्पना से सबवज्ञत्व भानना अनुचित है । 


इस प्रकार क्रतभव्रिष्य पर्यीयो का प्रत्यक्ष कोई नहीं कर 
सकता, यह बात सिद्ध हुई | इसलिये त्रकालिक समस्त द्रव्यपरयोयों 
का ग्रत्यक्षज्ञान कवछज्ञान हैं, यह बात ठीक नहीं है । 
अनेक विशेष 
अनंत पदार्थों के युगपत्‌ प्रत्यक्ष मे तीसरी बाधा यह है कि 
अनेक विशेपों का युगपत्‌ प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । एक समय में 
हम एक ही पदार्थ को जान सकते है | जब बहुत से पदार्थों का 


अंनक विशेष [ ५३ 
एक साथ प्रत्यक्ष होता है तव उन सबकी व्शिपताएँ ध्यान में नहीं 
आता उन सबसे बना हुआ एक सामान्य पढाथ ही ध्यान में आता 
हैं । जैसे हम एक मकान की दखंते है तो ईंट चूना पत्थर लकड़ी 
का व्यवस्थित समृह रूप एक पदाथ हमोरे ध्यान में आता है | हां, 
दूसरे क्षणों में हम ईंट का अछग छकडी का अलग प्रत्यक्ष कर 
सकते हैं | पर इंट का प्रत्यक्ष करते समय ब्ट का प्रत्यक्ष होगा 
उसके कणी का नहीं, उनके लिये अछ्ग प्रत्यक्ष चाहिय। इस 
प्रकार एक समय में प्रत्यक्ष का विषय जितना होंग उसमें किसी 
एक विशेष का ही ज्ञान होगा उसके भीतर की अनेक विशेषताओं 
के लिये दूसरे दूसरे समयों में अनेक प्रत्यक्ष करना पड़ेंगे। सेना 
बगरह का ज्ञान भी इसी तरह का होता है । जब सेना का ज्ञान है 
तब्र सनिका की विशेषता का ज्ञान नहीं होता । 


केवल ज्ञान में अगर त्रिकाछ त्रिछेक फे समस्त पदार्थों का 
प्रत्यक्ष हो तो त्रिकाछ त्रि्वक के समूहरूप किसी एक घम का 
प्रत्यक्ष होगा । सर्वव्यापकत समानता सत्ता हैं तो उसी का ज्ञान 
होगा अनंत पर्यीय और अनतद्रब्य न दिखिंगे । यह भी एक छोटा 
सा कारण है जो एक समय मे अनंत पाया का प्रत्यक्ष नहीं 
होने देता । 

युक्त्याभासोकी आलोचना 

सबन्नत्व की उस मान्यता में जो ये तीन प्रकार की वाघाएँ 
उपस्थित की गई हैं वे पर्याप्त हैं| इसके वाद अगर इस विपय मे 
और कुछ न कहा जाय तव भी इस मान्यता का खण्डन अच्छी 
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तरह -समझ में आजाता है | फिर भी स्पष्टता के छिये यहां उन 
युक्त्यामासों की आलोचना की जाती है जिनके बलूपर छोग उक्त 
सबज्ञता की सिद्धि का रिव्राज पूरा कर डालते हैं । 


पहिला युवत्याभास॑ 
सूक्ष्म ( परमाणु आदि ) अन्तरिति ( रावणादि ) दूर ! मेरु 


आदि ] पदाथ किसी के पल्यक्ष हैं क्योंकि अनुभानके विपय है 
जैसे अग्नि, इस अकार सबज्ञ की सिद्धि हो गई । # 
इसमे पहिल्ली आपत्ति तो यह हैं कि इसमे अ्त्यक्षत्र और 
अनुभयत्र की व्यात्ति ही असिद्ध है। जो अनुमान का बिपय हो 
वह प्रत्यक्ष का विपय होना ही चाहिये ऐसा यदि नियम होता-तो 
यह अनुमान बन सकता|-था | एक बद कमेरे में अगर आग जरू 
चुकी हो जहां कोश देखनेवाल्या न रहा हो तो आग बुझने पर वहां 
भरे हुए धुएँ स या राख के ढर से हम अग्नि का अनुमान कर 
सकते है । इसके लिये यह आवश्यक नहीं कि यदि उस अभ्नि को 
किसी ने या हमने देख लिया होता तो अनुमान का विषय होता 
तो नहीं | इस प्रकार जब निर्विबाद बस्तुओ में प्रत्यक्षत्र अनु- 
मेयत्व की व्याप्ति नहीं वनती तब उसका उपयोग विवादापन्न 


(५ 


सूक्ष्मादि पदार्थों में कैसे वन सकता है ! 
ग्रश्न-कमरे की अम्नि को भक्त ही किसीने न देख पाया हो 
पेरतु कहीं न कही की अग्निका तो किसीने देखा है । 





सृथ्मान्तारितद्रार्था' अत्यक्षा- कस्यचियथा | 
अनुभेयत्वतों 5 ग्यादिरिति सर्वज्ञसेस्थितिः ॥ देवागम 
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उत्तर--जहां की अग्नि अत्यक्ष हैं वद्ा तो ठीक है पर जहां 
की अस्नि प्रत्यक्ष नहीं है वहां अनुमेयत्व हेतु चंछ जाने से व्याप्ति 
विगड़ गई | अनुमेयत्र और ग्रल्मक्षत्र की व्याप्ति तमी बन सकती 
है जब सदा सत्र प्रत्यक्षत्र के बिना अनुभेयत्ष न वन सके | जब॑ 
हम जीचन में सैकेश वस्तुओं का अनुमान विना प्रत्यक्ष के करते हैं 
तब ग्रत्यक्षत्य और अनुमेयत्र की व्याप्ति कसे वन सकती है । 


बे 


प्रश्ष-प्रत्यक्षत्र और अनुमेयत्र ये वस्तुके धम है| जिसमे 
प्रत्यक्ष होने योग्य घम होगा उसी में अनुमेश्न होने योग्य घम होता 
है । जो अनुभेय हो गया उसमें प्रत्यक्ष होने की योग्यता भी अवध्य 
होती है | अगर आपने किसी अनुमेय पढाथ का प्रत्यक्ष नहीं कर 
पाया तो इसका यह मतलब नहीं है कि उसमें प्रत्यक्षत्र की योग्यता 


न 


नहीं है | योग्यता की दृष्टि से दोनों की व्याप्ति बनती है । 

उत्तर-अगर प्रत्यक्षत्न की योग्यता और अनुमेयन्त की 
व्याप्ति है तो सबज्ञ सिद्धि के लिये यह अबुमान व्यथ॑ है क्योंकि 
योग्यता के होने पर भी वह कार्य परिणत हों यान हो यह नहीं 
कह सकते । जैंस बढ कमरे की अग्नि प्रत्यक्ष योग्य हँनिपर भी 
उसका प्रत्यक्ष नहीं हुआ उसी प्रकार सृक्ष्मादि पढ़ा प्रत्यक्ष 
योग्य होने पर भी उनका प्रत्यक्ष न हो इसमे क्‍या आश्रय है! 
प्रत्यक्षत्न की योग्यता सिद्ध होने पर थे किसी के प्रत्यक्ष है यह 
सिद्ध नहीं हुआ | 

दूसरी वात यह है कि यह प्रत्यक्षत्र की योग्यता क्‍या चस्नु 
है ! इसके लिये हमे यह देखना चाहिये कि व कौन से कारण हैं 
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जिनसे किसी चीज को हम भ्रत्यक्ष से नहीं जान पति | ऐसे कारण 
तीन हैं एक तो विपय की सूक्ष्मता कि वह इंद्रियों पर विप्य योग्य 
प्रभाव न डाछ सके, दूसरा ऐसे क्षेत्र मे उनका होना जहां से वह 
इन्द्रियो पर विपय योग्य प्रभाव न डाल सके, तीसरी उसकी अबतत- 
मानता जिससे उसका प्रभाव इंद्ियो पर नहीं पड़ पाता । य तीन 
कारण ही अग्रत्मक्षता के हैं | अब देखना चाहियेक्ति ये कारण क्या 
ऐसे हैं जिनसे वस्तु की अनुमेयता भी नष्ट हो जाय। सूक्षाता के 
होने पर भी अनुमेगता हो सकती हू | क्योंकि सृक्ष्म बहुत संख्या 
मे मिलकर स्थुछ वन सकते है और उस स्थूछ से सूक्ष्म का अनु- 
मान किया जा सकता है अथवा सूक्ष्म का प्रभाव स्थूछ पर पड़ 
सकता है जैसे चुम्बक की आकर्षण शक्ति का प्रभाव स्थुछ लोहेपर 
पडता है विद्युत का प्रभाव ग्लोव के तार पर पड़ता है जिससे 
प्रभाव पैदा होता है | इस प्रकार जो सूक्ष्मता प्रत्यक्ष होने में वाघा 
डाल सकती है वह अनुप्रान में भी बाधा डाले ऐसा नियम नहीं है 
इसलिये प्रत्यक्ष के बिना भी वस्तु अनुमेय हो जायगी इसलिये 
प्रत्यक्षत्र को अनुमेयत्व के साथ व्याप्ति नहीं बच सकती । 

वस्तु की क्षेत्रान्तरता जो प्रत्यक्ष में बाबा डाढ सके वह 
भी अनुमान में बाधा डालने में नियतरूप में समर्थ नहीं है क्योंकि 
क्षत्रान्तर मे रहते हुए भी वह किसी ऐसे पदाथ पर प्रभाव डाल 
सकती है जो हमारे प्रत्यक्ष का विषय होकर अनुमान का साधन 
बन जाय | जैसे देशान्तर मे गये हुए आदमी को हम देख नहीं 
पाते परन्तु उसका पत्र पढ़ कर उसके हस्ताक्षर पहिंचान कर उस 
की अवस्था का ज्ञान कर लेते हैं | यही बात अचर्तमान वस्तुओं के 
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विपय मे भी है | वे दिख नहीं सकतीं पर अपना कोई 
छोड सकती हैं जो अनुमान का साधन वन जाय जैसे बुझी हुई 
अग्नि इंचन पर अपना प्रभाव छोड़ जाती हैं | 


दर ॥| ४9 

व 

हि 
ध्ज। 


इसका मतल्व यह हैं. कि प्रल्मक्षत्र की योग्यता के जो 
कारण ( स्थूलत्व आदि ) हैं उनके. न होने पर भी अनुमान की 
योग्यता के कारण रह सकते हैं तव यह नियम कसे बनाया जा 
सकता है कि अल्मक्षत्र क अभाव में अनुमेयन्च॒ नहीं हो सकता। 
इस प्रकार जब इन दोने की व्याप्ति ही नहीं बनती तब यह अनु- 
मान व्यथ्थ है | 


हि. 


प्रत्यक्ष के जो रूप हमें उपलब्ध है उन्हों के आधार पर 
किसी तरह को व्याप्ति बनाई जा सकती है व्यात्ति के लिये निश्चित 
साध्यसाधन चाहिये | जितने प्रकार के प्रत्यक्ष हमे उपलब्ध हैं उन 
के साथ अनुमेग्त्न की व्यात्ति तो बनती नहीं, रहा कोई कल्पित 
अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष वह तो उपलब्ध ही नहीं है कि बह व्याप्ति बनाने 
में सहायक हो सके, वह तो व्याप्ति बनाने के बाद साध्य बन 
सकता है । जो अनुमेयत्व से प्रत्यक्षत्त की व्यात्ति सिद्ध करना 
चाहता है उसे सिद्ध करना चाहिये कि आजतक हमें जितने अनु- 
मान हुए हैं वे हमोरे प्रत्यक्ष योग्य विपय में हुए है पर उपयुक्त 
विवेचन से स्पष्ट है कि ऐसी बात नहीं होती | 

सबज्ञसिद्धि के लियि उपस्थित किये गये इस अनुमान की 
एक अन्धरशाही यह है कि जो धर्म प्रत्नक्षत्र के वाधक हैं उन्हीं 
धर्मवाले पदार्थों मे यह प्रत्यक्षत्व सिद्ध करना चाहता है। जेसे 


॥ 
५ 
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कोई अनुमान बनाव कि सब ठंडे पदार्थ अग्निरूप है क्योंकि 
स्परवान है जो स्पड्टावान हैं वे अग्निरूप हैं जैसे अगार आदि। 
कोई पानी बर्फ आदि में व्यमिचार बताव तो उन्हे भी अग्निरूप 
मानकर पक्षान्तगत कर लिया जाय | शीत स्पश अभ्रिरूपता का 
रोधी है उसीको अग्निरूप सिद्ध करना जैसे अधर है उसी प्रकार 
सूक्ष्मता अरन्तरितता दूराथता प्रत्यक्षत्व के विरुद्ध है उन्हीं को प्रत्यक्ष 
सिद्ध करना अधेर ही है | अरे भाई, कोई चीज अग्रत्यक्ष होती 
इसीलिये है कि वह सूक्ष्म है अरन्तरित्त है या दूर है | अग्रत्यक्षता के 
जो कारण हैं उन्हीं मे ग्रत्यक्षता सिद्ध करने का प्रयत्न करना 
दुःसाहस ही है| 
इस बात को अनुमान के रूप. में यों कह सकते है--सूक्षम' 
अन्तरित और दूर पदाथ प्रत्यक्ष नहीं हैं क्योंकि इन्द्रियों के साथ 
उनका योग्य सम्बन्ध नहीं होपाता। जिनका इन्द्रियों के साथ 
योग्य सम्बन्ध नहीं हैं उनका प्रत्यक्ष नहीं होता जैसे दीवार आदि 
की ओट में रक्खी हुई चीज का चाक्षुप प्रत्यक्ष | जिनका प्रत्यक्ष 
होता है उनका इन्द्रियों के साथ योग्य सम्बन्ध अवश्य होता है जैसे 
सामने के मकान वृक्ष आदि | 


ग्रश्ष-आप का यह आक्षेप इन्द्रिय प्रत्यक्ष को लेकर है 
पर अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष की मान लेने पर यह आपत्ति नहीं रहती । 


उत्तर-अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष की अन्धश्रद्धा पण कल्पना को 
कोई सच्चा ताकिक कैसे मान सकता है अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष तो तब 
सिद्ध हो जब सूक्ष्म अन्तरित दूरा्थों की प्रत्यक्षता सिद्ध हो | अगर 
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सूक्ष्मादि पदार्थों की ग्रत्यक्षता सिद्ध करने के लिये अतीन्िय अत्यक्ष 
मानना पड़े तो अन्योन्याश्रय होने से दोनों ही असिद्ध रहेंगे | 

यहां व्याप्ति अहण करने के छिये इन्द्रिय प्रत्यक्ष ही उपयोगी 
है अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष तो खथ असिद्ध और अन्धश्रद्धागम्य है वह 


(4० 


व्याप्ति ग्रहण क्या करायगा £ 
प्रश्ष-मन से तो दूर दूर के पदार्थ जान लिये जाते है | 


मनकों अथ के साथ योग्य सम्बन्च की जरूएत नहीं रहती | 
उत्तर-मनका काम वाहिरी पढायें का प्रत्यक्ष करना नहीं 
है उसका काम इन्द्रियों के काम में सहायता पहुँचाना ओर उनमे 
गृहीत विषय पर विचार करना है। सूक्ष्म अन्तरित और दूर पढारयों 
पर वह विचार करता हैँ वह अल्यक्ष नहीं ह । अगर स्वा्वेढन 
को मानस प्रत्यक्ष माना जाय तो उसके साथ योग्य सम्बन्ध 


रहता ही हैं | 
इस प्रकार हर तरह से अनुमेयत्र और प्रह्मश्षत्र की व्यात्ति 
नहीं बनती । 


हिल 5. 


सबज्ञत्र साधक उस अनुमान में एक आपत्ति यह भी 6 कि 
अनुमेयत्व तो है हमारी अपेक्षा और प्रलक्षत्व है अन्तरित और दृर 


प्राणियों की अपेक्षा | इससे सबजता की सिंद्धि केसे होगी £ 
सक्ष्म को तो कोई ग्रत्यक्ष कर नहीं सकता क़्यांकि वह 


धो 
की 


स्वभाव से विम्रकर्षी है। उसका जैसे आज अ्रस्बक्ष नहीं हो सकता 
वैसे पाहिले भी नहीं हो सकता था क्योकि स्वभाव ते सा मौजूद 
रहता है | श्री अकक श्री विधानन्द आदि आचार्यों ने भी सुक्ष्म 
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को स्भाव विप्रकर्पी माना है (सूक्ष्म: स्वमाबविश्रकर्पणों 5 थीः 
परमाण्वादयः ( अप्टसहस्री ) । रहे अन्तरित और दूर पदाथ सो, वे अन्त- 
रित ओए दूर प्राणियों से प्रत्यक्ष हो सऊंत्र है । इस प्रकार हमारी 
अप्रेक्षा से तो रही अनुनेयता और अन्तीत और दूर प्राणियों की. 
अपेक्षा रही प्रत्यक्षता इसमे सत्रज्ञता की सिद्धि मे क्या छाम हुआ ! 
क्योंकि सबज्ञता के द्वारा तो एक जगह ओए एक समय में सब्र का 
प्रत्यक्ष कराना है | 

प्रश्ष-पदाश्र में सामान्यतः प्रत्यक्षता सिद्ध हने पर विशेष 
रूप में प्रत्मक्षता सिद्ध हो जायगी | जिसका एक आदमी प्रत्यक्ष 
कर सकता है उसके दूसरा भी कर सकता है क्योंकि सब आत्मा 
समान हैं । 


उत्तर--हमोरे दादा आदि जितना देख सकते थे उतना ही 
हम देख सकते दे आँख की शक्ति दोनो की बराबर है. पर वे अपने 
जमाने में जो इद्य देख गये वे हमे नहीं दिखते आर जो हम दिख 
रहे हैं वे उन्हे भी नहीं दिखते थे; इस प्रकार समान ज्ञान होने पर 
भी एक दूसरे का विपय नहीं देख पति । दो। आदमी हैं परीक्षा 
द्वारा यह जान लिया गया कि दोनो की आँखे एक वरावर शक्ति 
रखती हैं | एक बम्बर गया दूसरा कलकत्ता । अब आँखों की शाफि 
बराबर होने पर भी जो दृश्य बम्बई वाछा देखता हैं वह कलकत्ते 
वाछा नहीं देखता जो कलकत्ते वाला देझता हैं वह वम्बई वाला 
नहीं देखता | इस प्रकार ज्ञान की वरात्री के साथ विषय भी , 
एकता का कोई सम्बन्ध नहीं है “अनन्त का प्रत्यक्ष असम्भव” इस 
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शीपक में भी इसका स्पर्टीकरण किया गया है । इसडिये प्रन्यक्षता 
पिद्ध हाने पर भी उससे सबबता सिद्ध नहीं हो सकनी। 


खेर, प्रत्यक्षत्त और अनुमेयत्व की व्याप्ति के विपय मे सब 
बातें अछग भी करदी जाय तो भी सतरेज्ञल सावक उपयुक्त अनुमान 
निः्रक ही हैं क्योंकि समत्त पढाय अनुमान के विपय नहीं हैं । 
जसे कोई पुद्ठछछ पिंड हैं उसके विपय में हम इतना नो जान सकते 
हैं कि-इसमें असंख्य ( या जनिया क शब्दों में अनत ) अगु है। 
इस प्रकार पिंड का असद्य-प्रढे शित्त नामक एक वर्म जान लिया 
किन्तु प्रत्येक प्रदेश के हम अनुमान से भी नहीं। जान सकते 
त्रिकाल त्रिकोक के प्राणियों के अनुमान भी इकट्ठे होनॉय ते उन 
असछव प्रदेश] का अनुभान नहीं कर सझेंगे | यह बात तो तब 
हो सकती है क्लि हम अत्यक्त परमाणु के काय आदि का अच्ग 
अढग प्रत्यक्ष कर सकें और उसे साधन बना कर उस अणुको 
अनुमेय बनाते । सूक्ष्मादि पदार्थों में वे ही अनुमेय हो सकते हैं 
जिनके कार्यादि इतने स्थूल हों जिन्हें प्रत्यक्ष से जाना जा सके 
बाकी अनुमेय नहीं हो सकते । इस प्रकार सत्र पदार्थ जब अनु- 
मेय नहीं हैं तब प्रत्यक्षत्र-भीद्धि कैसे होगी । 


प्रश्ष-सत्र अनेकान्तातक हैं. क्‍्योक्े सव सन्‌ सख्प हैं 
इस अनुमान के द्वारा तो जगत के सब्र पदाथ अनुमेय हो 


क्कते ते || 


सक 


4 


उच्तर-इससे जगत का अनेक्वान्तात्मकत्र नामक एक धर्म 
अनुमेय हो सकता है सारा जगत्‌ नहीं । 
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इस प्रकार न तो समस्त जगत्‌ में अनुमेयत्र है न समस्त 
सूक्ष्म भर्न्तरित और दूर पदार्थों में अनुभेयत्र है तर उनमें प्रत्यक्षत्र 
कैसे सिद्ध हो सकता है जिससे सर्वज्ञ सिद्ध हो । 

तात्पर्य यह है कि पहिंले तो प्रत्यक्षत्र और अनुमेयत्र की 
व्याप्ति ही नहीं है, उधर सूक्ष्मत्ादि धर्म प्रत्यक्षत्त॒ के बाघक है, 
अगर ग्रत्यक्षत्र सिद्ध भी हों जाय तो यह सिद्ध नहीं होता कि 
ग्रत्मक्ष की योग्यता से वे किसीके प्रत्यक्ष अवश्य होंगे | अगर प्रत्यक्ष 
होना भी मान लिया जाय तो किसी एक आत्मा के प्रत्यक्ष हो 
सकेंगे जिसे सबज्ञ कहा जायगा, यह सिद्ध नहीं होता | इधर सत्र सृक्ष्मादि 
पदार्थ अनुमेय नहीं है इस प्रकार सर्वज्ञसिद्धि का प्रयत्न करनेवाला 
यह अनुमान विलकुल व्यथ है | 


दूसरा युकत्याभास- 

प्रश्न-कोई प्राणी थोड़ा ज्ञानी होता है, कोई अधिक | इस 
प्रकार ज्ञानकी तरतमता पाई जाती है | जहाँ तरतमता. ह वहों कोई 
सब से छोठा और क़ोई सब से बड़ा अवश्य है। जिस प्रकार पर- 
माण, परमाणु में सव से छोष्व और आकाश में सब से बड़ा (अनम्त) 
है, उसी प्रकार कोई सव से बड़ा ज्ञानी भी होगा; वही अनन्त 
ज्ञानी अथीत्‌ सर्वज्ञ है । 

उत्तर-जहाँ तरतमता है, वहाँ को£ सत्र से वडा नियम नहीं 
है । किसी का शरीर छोठा, किसी का वड़ा होता है, इस प्रकार 
की अवगाहनामे तरतमता होने पर भो किसी का शरीर अनन्त 
नहीं है | जैन शात्रों मे शरीर की अबगाहना ज्यादः से ज्यादः 


दर उपवीभातव | ३४६ 


हा 


एक हजार याजन की बतलछाई है | कोई एक ग्रास भोजन करता 
है, कोश दो आस, को१ दस वीस तीस आइढि, इस प्रकार भोजन में 
तरतमता होने पर भी काई अनन्त ग्रास नहीं खासकता । काई एक 
हाथ कूदता है, कोई दो हाथ, पर्तु कोई अनन्त हाथ नहीं कूद 
सकता । उमर में तरतमता होने पर भी कोई अनन्त वर्ष की 
उमरका नहीं होता | मतलब यह कि तरतमता ते सेकड़ों वत्तुओं 
में पाई जाती है परन्तु उनकी सर्वेत्कृट्ता का अनन्त पर पहुँचने का 
नियम नहीं है । 

प्रश्च--जो! तरतमत'एँ पर(निमित्तक है वे अन्त सहित 
हैं, जैसे कूदने की, खाने की, शरीर की आदि | स्वाभाविक तर- 
तमता अनन्त होती है| यर्यपि जब तक तरतमता है. तब तक स्वामाविक- 
ता नहीं आ सकती, क्योकि न्यूनाधिकता [ तरतमता] का कारण कोड 
परबस्तु ही होती है | फिर भी एक तो ऐसी तरतमता होती है. जो 
अपने अन्तिम रूपमे भी परानिमित्तक वनी रहती हैं जैसे शरीर आदि 
की । यह अन्त सहित होंती है । आर एक ऐसी तरतमता होती 
है जो अन्तिम रूपमे परनिमित्तक नहीं रहती जेंसे ज्ञान की | यह 
अनन्त होती है | 

उत्तर-यह नियम भी अनुभव के विरुद्ध है; इतना ही नहीं 
किन्तु जैन शात्रों के भी विरुद्ध हैं । जीवकी अवगाहना मुक्तावस्था 
मे परनिमित्तक नहीं रहती, फिर भी वह अनन्त नहीं है। किसी 
तरह अगर वह पूर्ण अबस्था मे भी पहुँच जाय तो भी वह लछोकाकाश 
से अधिक द्वो सकती। दूसरी बात यह है कि जैन शात्रों के 


६४] चौथा अध्याय 


अनुसार परमिमित्तकऊ तरतमता भी अनन्त होती हैं, जैसे पुदूगल 
स्क्रंतो में न्यूनाविकर परमाणु रते हैं, यह तस्तवता परनिमित्तक है 
फिए भी इनमें अनन्त परमाणु प्रथ्वे जाते है | [मै पुदूशलस्कंत्ों में 
अनन्त परमाणु नहीं मानता, अत्तर्य मानता हैँ । इस विग्यका 
विवेचन आगामी क्रिप्ती अध्याय में होगा | यहाँ पर तो वर्तमान जैन 
शा्त्रों की इस मान्यता को इसलिये उद्श्रत क्रिया है जिम्तसे इम 
मान्यताबालो का समाधान हो ।] इस प्रकार परनिमित्तक स्निमित्तक 
तस्तमताओं का सान्‍त-अनन्त के साथ कुछ भी सम्बन्ध नहीं है । 
इसलिये ज्ञामम तरतमता होने से कोे$ ज्ञानी अनन्तज्ञानी या सवज्ञ 


होगा, यह कदापि नहीं कहा जा सकता | 


इस विपय में एक दूसरी इश्टिसे भी विचार कोना चाहिये । 
जत्र ज्ञान में तंरतनता है तब कोई सत्र से बड़ी ज्ञानशात्तिबाला 
अंबय होगा । परन्तु सब्र से वंडी ज्ञानशक्तिवाछा छोटी ज्ञानगाफ्ि 
वाले के विंपय को अर्वश्य जाने, यह नहीं हो सकता । इसके छिये 
एंक उदाहरण लीजिये | एक ऐसा विद्वान है जो संस्कृत, प्राकृत 
वेंगांली, हिन्दी, अग्रेजी आदि भाषाओं के साथ न्याय, व्याकरण, 
काव्य, सिद्धान्त, इतिहास, अश्रश|त्र आदि विपयो का पारंगत विद्वौन 
है, पर्तु वह मराठी भाषा विछकुछ नहीं जानता । अब एक किसी 
ऐसी त्रीकी लीजिये जो ब्रिछकुछ अशिक्षित है किन्तु मराठी भाषा 
को जानती है । अब इन दोनो में ज्यादः ज्ञानशक्ति किसकी है ! 
दोनो के ज्ञान में तततमता तो अवश्य है। अगर यह कहा जाय कि 
उस जी का ज्ञान अधिक है, तो वह संस्क्ृत प्राकृत से .अनमभिज्ञ 
क्यो है ? इसलिये कुतर्क छोड़कर उसी विद्वानको अधिक ज्ञानी कहा 


हु श्भ 


स्रा 


| 
ध्ध्प 
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जायगा । परन्तु व्रह् विद्वान भी उस ख्रौके समान मराठी मापा नहीं 
जानता | यदि कहा जाय कि दोनों में तरतमता नहीं है, तत्र तो 
जगत के किसी भी प्राणी में तततमता न बतायी जा सकेगी फिर 
तरतरता से जो सर्वोत्कष्टना का अनुमान क्रिया जाता हैं. वह नहीं 
है| सकेगा-। इसलिये यही मानना चाहिये कि दोनों म॑ वह विद्यन 
अधिक न्रानगक्ति वाद्य है, फिर भी वह उस त्री के समान मराठी 
भाषा नहीं जानता । इसी प्रकार जो सव से अधिक ज्ञानी होगा, 
बढ अपने मे अल्यज्ञानवालि सब-प्राणिया के ज्ञातव्य विषय को नहीं 
जान सकता; फिर भी वह सब से बड़ा ज्ञानी कहछा सकता है । 

न्वोल्पित सर्बज्ञतात्रादियों- की भूल यह है कि वे यह समझते है 
कि जो सबसे वड़ा ज्ञानी होगा, चह जो कुछ हम जानते है वह 
भी जानेगा, जो तुम जानते हो वह भी जानिगा, जे। और छोग जानते 
हैं बह भी जानेगा, इस प्रकार सर्वेत्किष्ठ ज्ञानी को वे सच्र वात जानना 
चाहिये जिन्हें कोई भी जानता हों, जानता था, जनेंगा | उनका 
यह भ्रम उपयुक्त (पारगत विद्वान और अशिक्षित त्री क) उदाहरण 
से निकल जायगा | फिर भी स्यष्टता के लिये ऊुछ और लिखना 
अनुचित न होगा । 

ज्ञान मे जब तरतमन। है, तब हम ब्रानके अशे की कल्पना 
करलेते है। किसी को एक अश्य ग्राप्त है, किसी को दो, किसी को 
पॉच, इसी प्रकार दस, वीस; तौस आदि | जो सब से बहा ज्ञानी है, 
उसके १०० अंश हैं | मानछझों १०० अंश से अधिक ज्ञान किसी को 
नहीं होता | अब एक ऐसे मनुष्य को छीजिये जिसके पास ज्ञान के 
पॉच अंश हैं | उसने एक अंश्ञ .धमविद्याम लुगाया हैं, एक अंश 


रा 
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व्यापार ' विद्यामें, एक अश कढछा आदि की जानकारी में, 
एक अंश काव्य में, एक अंश अन्य प्रकीणेक बातें में | अब 
एक दूसरा ज्ञानी हैं, उसके भी पाँचअंश वाछा ज्ञान है। परन्तु 
उसने अपने अंशों को किसी दूसेर हीं कारम्म लगाया है । इसी प्रकार 
को तीसरा ज्ञानी है जिसने कि अपने ज्ञानांशों का उपयोग किसी 
तीसरे ही क्षेत्रम लगाया हैं। इस प्रकार पाँच अंदबाले ज्ञानका उप- 
योंग सैकड़ों तरह से दो सकता है । अब एक ऐसे मलुप्य को 
लींजिये जिसके छः अंशवाछा ज्ञान है। उसका ज्ञान पाँच अंश 
वाले से अधिक अवश्य हैं परन्तु जितने पाँचअंश ज्ञानवाले है उन 
सबसे अधिक नहीं है, क्योंकि पाँच अशवाले सभी ज्ञानियों के ज्ञानको 
एकत्रित करो तो वह सैकड़ों अंशका हो जायगा, और १०० अश- 
बाला ज्ञानी भी उन सत्रको न जान पायगा | यह भी हो सकता है कि 
पाँच अंशवाले का कोई ज्ञानांश छः अंशवाले केन हो फिर भी 
छः अंशवाछा बडा ज्ञानी है क्योंकि पाँच अंश वाले के अगर कोई 
एक अंश नया है तो छः अंशवाले के दो अंश नये हैं | यही उसकी 
महत्ता है । इसी प्रकार सब से बड़ा ज्ञानी (१०० 'अंशवाछा ) भी 
पौचअंशवाले की किसी बात से अपरिचित रह सकता है। परल्तु 
१०० अंश वाला अगर एक अंश से अपरीचेत रहेगा तो पाँच 
अंशवाछा ९६ अंशों से अपरीधित रहंगा | यही १०० अंशबाढे 
की महत्ता है | इस प्रकार सब॒से बड़ा ज्ञानी होकर के भी कोई 
वर्तमान मान्यता की कल्पित स्वज्ञ न वन सकेगा | े 
स्पष्टता के लिये एक उदाहरण और देखिये | कल्पना कीजिये 
कि कोई करोड़पति सब से बड़ा धनवान है । उस नगर में बाकी 


लत 
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लोगो में कोई ९० छाखका धनी है, कोई अस्सी छाख, इसी प्रकार ७० 
छाख, १० छाख, १ लाख, आदि के श्रीमान हैं | यद्यपि यहाँ 
करोड़पति सत्र से बदा धनी है फिर भी अगर नगर के सब के सत्र 
घाुनियों की सम्पत्ति एकत्रित की जाय तब वह घन उस धनी से 
बढ जायगा । साथ ही ऐसा भी हो सकता है कि पचास छाख के 
धनी के पास कोई ऐसी चीज़ हो जो करोडपति के पास न हो 
परन्तु करोइपति के पास पचास छाख के धनी की अपेक्षा अन्य 
चस्तुएँ अधिक होंगी। इसी प्रकार हर एक प्रकार की त्तरतमता को 
उदाहरण रूपमें पेश क्रिया जा सकता हैं । 

इस प्रकार तरतमता से जो सर्वोत्कृष्ट ज्ञान सिद्ध होता है 
बह कल्पित सरतनज्ञता का स्थान नहीं छे सकता | अगर वह अनन्त- 
ज्ञानहूप मान लिया जाय तब भी दो बाते विचारणीय रहती हैं । 


प्रश्न-तरतमता से सिद्ध होने वाले सत्र से बड़े की व्यात्ति यदि 
अनंतके साथ नहीं है तो र्ान्त के साथ भी नहीं है ऐसी दाढत में जान 
को सबसे बड़ा मानकर भी यदि इस की व्याप्ति के आधार से उसको 


अनन्त सिद्ध नहीं किया जा सकता तो इस ही के आधार से उस 
की अनन्तता का निराकरण भी नहीं किया जा सकता । 


उत्तर-अनन्तता के निराकरण के लिये तो काफ़ी प्रमाण 
दिये जा चुके हैं इसका यहां प्रकरण नहीं है । यहां तो यह बताना 
है कि सर्वशसिद्धि के लिये तरतमतावाली युक्ति युक्त्याभास है। 
सो युत्त्यामासता सिद्ध है क्योंकि तरतमता अनन्त के समान सान्‍्त 
के साथ भी रहती है इस प्रकार यह अनैकान्तिक देत्वामास हो 


गया इसलिये इस युक्ति से भी सबज्ञ सिद्ध नहीं होता । 


६८ ] चीथा अध्याय 


इतन वक्तव्य से इस युक्तयाभास की चर्चा पूरी हो जाती 
है | पर कुछ और भी विचारणीय बांत कह देना अनुचित न होगा। 

जैन शालों का .देखने से माद्धम होता हैं कि ज्ञेय की 
अपेक्षा ज्ञान में अविमाग प्रतिक्रेदा। की अधिक जरुरत है। जैन 
शा्रोंके मतानुसार ज्ञेय में जितने अविभाग ग्रतिन्छेद होने हैं. ज्ञान मे 
उससे अनन्तगुणें -अविभागप्रतिष्छेद होते है. । ,अविभाग ग्रतिच्छेदे। 
के विचार से यह वात माद्ठम होती हैं । 

निगोद प्राणी का ज्ञान सबस थोडा है पर सत्रत्ते थोड़े ज्ञान 
के लिये भी कितने अविमाग ग्रतिच्छेदी की जरूएत है इसका वर्णन 
पढने योग्य है । ' 

जीवराशि अनन्त है, उस राशि में जीवरारे का गुणा 
करो, उसमे फिर उस अनंत का गुणा करे, इस प्रक्रार उस जीव 
राशि मे अनन्तवार अनन्त का गुणा करो अर्थात्‌ वर्ग करो तब पुद्ठछ 
परमाणुओं की राशि आयगी | इस पुद्ठछ राशि में पुद्रछ राशि का 
अनन्तवार बरगेरूप में गुणा कं तथ काछके समय आयेंगे, फिर 
उसमे अनन्त का वग कोर तब्र आकाश श्रेणी होगी उसका वर्ग 
करने पर आकाशगप्रतर आयगा उसका अनन्तवार वर करने पर धर्म 
अधम के अगुरुब्धु गुण के अविभाग ग्रतिच्छेद आयेंगे, उसमें: अनंत 
वार वर्ग करने पर एक जीव के अगुरुर्घुगुण के अविभाग प्रति- 
च्छेद आयेंगे उसमे अनन्तवार बरग करने पर सृक्ष्म निगोद के जघन्य 
ज्ञान के अविभाग प्ति्छेद आयेंगे । ( गोम्मठसार जीव कांड टौका 

. पयोध्ति ग्ररूपणा ) है 
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वृक्षों को जितना ज्ञान है वह भी इतना महान है कि सूक्ष्म 
निगोदके जघन्य ज्ञान में अनन्तवार अनंत का गुणा किया जाय तब 
वृक्षों के ज्ञान का परिमाण बनेगा | कीठ पतंगों के ज्ञान की महत्ता 
का तो पूछना ही कया हैं | इससे उस निगोद प्राणी के ज्ञान की 
झुद्रता समझ सकते है कि वह कितने पदार्थों को जानता होगा । 


इतने छुद्र ज्ञान मे भी जब जीब पुद्दछ काछ आकाश आदि 


डा 


की राशि से अनन्तानन्त गुंणे अविभाग प्रतिच्छेद है अथीत इतने 
अविभागम्रतिष्छेदों का रखकर भी जीव इतने थोड़े पदार्थों को जान 
पाता है तब केबलज्ञान सरीखी किसी सर्वेत्कृष् चीज को जानना हो तो 
उसके किये कितने अविमाग प्रतिच्छेद चाहिय कम से कम केबरछ- 
ज्ञान से अधिक तो अवश्य चाहिये | इसका मतर्ब यह हुआ कि 
केबलज्ञान के द्वारा केवलज्ञान नहीं जाना जा सकता। तब प्रश्न 
होता है कि सजता केसे रही क्योंकि केवलज्ञान दूसरों के केबल- 
ज्ञान को जान ही नहीं पाया । 

अगर जैनशात्रो के अविभाग प्रतिच्छेदो के वणन को सत्य 
मान लिया जाय तब यह मानना ही पडेगा कि ज्ञेय की अपक्षा 
ज्ञान मे अबिभाग प्रतिच्छेदों को संख्या वहुत चाहिये। इसलिये केब्रल 
ज्ञान दूसरे केत्रलियों से अज्ञात ही रहा और इतने अशम उनकी 
सर्वक्षता छिन गई। 

अगर यह कहा जाय कि किसी पदार्थ को जानने के 
लिये ज्ञान में उतने अबिमाग प्रतिच्छेदों की जरूरत नहीं ह जितने 
ज्ञेय मे हैं । तब ग्रश्न होता है कि निगोद जीव के इतने अविभमाग 
प्रतिष्छेद क्यों बताये गये | 
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केवलकज्ञान के अविभाग ग्रतिच्छेठों का जो परिमाण बताया 
गया है उससे भी माछूम होता है कि ज्षेय की अपेक्षा ज्ञान में अबि- 
भागप्रतिच्छेद अधिक चाहिये । निगोढ ज्ञान के अविभाग प्रतिच्छेदा 
में ही जब जीव पुद्रछ और अनन्तकार अनन्तक्षेत्र समागया तब 
केवछज्ञान के अविभाग ग्रांतच्छेदों का क्या पूछना ! उससे अनन्ता- 
नन्‍्त गुणा अनन्तानन्तवार करना पड़ता है । 


इससे सिद्ध होता है कि केवलज्ञान दूसरे केवलन्नान को 
नहीं जान सकता । अथवा ज्ञानके अविमाग प्रतिच्छेदो का वर्णन 
ठीक नहीं है | यह सर्बज्ञता के विशेष एक शास्त्रीय बाधा भी है । 

तीसरा युक्त्यामास 

प्रश्न-अमुक दिन ग्रहण पड़ेगा तथा सूर्थचन्द्र आदि की 
गतियों का सुक्ष्मज्ञन विना सबज्ञ के नहीं हो सकता | भविष्य की 
जो बातें शात्रों में लिखी है वे सच्ची साबित हो रही हैं । पंचम 
काल का भविष्य आज हम प्रत्यक्ष देख रहें हैं| अबसर्पिणी की 
रचना भी साफ माछूम होती है। और भी बहुतसी वातें है जो 
हमे शात्र से ही -माछूम होती हैं | उनका को१ मुलअ्रणेता अवश्य 
होगा जिसने उन बातो का ज्ञान शाखत्र से नही, अनुभव से किया होगा। 


उत्तर-आज जो जगत्‌ को ज्योतिषसम्बन्धी ज्ञान है वह 

किसी सर्वज्षका बताया हुआ नहीं है. किन्तु विद्वानों के हजारों वर्ष 

के निरीक्षण का फल है | तारा आदि की चालें आँखें से दिखाई 

. देती हैं, उनके ज्ञान के लिये सवज्ञ की कोई जरूरत नहीं है | जो 
पर छोग जैनवर्म, जैनशाल्र और जैन भूगोल नहीं मानते वे भी ग्रहण 
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आदि की वने बन; देते हैं और जितनी खोजकी हम सर्चज्ञ विना मानने 
की प्यार नहीं 6 उससे कई गुणी खोज आजकल के असर्तन्न चैज्ञा- 
निक कर रहे हे | ज्योतिष आदि की खोजसे सबज् की कल्पना 
करना कूपमंइकता की सूचक है | 

चन्द्रग्रहण सूर्यग्रहण आदि के नियमों का ज्ञान सबन्नता- 
मूलक नहीं इसका एक प्रमाण यह भी हैं. कि विश्वरचना के विपय 
में नानो मत होते हुए भी सभी ज्योतिष शास्त्र उनका समय बता 
देते हैं । जन लोग दो सूर्य दो चन्द्र और चपटी प्रृथ्वी आदि मान- 
कर ग्रहण बताते हैं दूसरे लोग एक सू4 आदि इससे मिन्न भूगोल 
मानक ग्रहण बताते,हैं। आधुनिक ज्योतिषी प्रृथ्वी को गोल तथा 
तथा चल मानकर ग्रहण ब्ताते हैं ।इससे माठ्म होता है कि इस 
ज्गेतिष के मूल में सर्वज्ञ नहीं है | 

ज्योतिष ज्ञान के विषय में आज का जमाना पुराने सर्वझों 
से बहुत बढ़ा है, तारों का आकार प्रकार, उनसे आने वाले प्रकाश 
की गति उनकी दूरी उनकी किरणों की परीक्षा, उन किरणों से 
बहा के पदार्थों की स्थिति, घरातल के ऊपर ऊपर वायुमण्डल का 
पतला पतला होना नये नये ग्रशे की शे।ध आदि बहुत सी वातें हैं जिन 
से अच्छी तरह पता लग सकता है कि पुराने सबंज्युग से आज 
का असज्ञ युग कितना वढ गया है। पुराने शात्रों की तुलना 
करने की यहा जरूरत नहीं है । पूर्वजा ने अपने समय में यथाशकक्‍य 
बहुत किया हम उनके इतज्ञ हैं. पर इसीलिये उन्हे या उनमें से 
किसी को सर्वज्ञ नहीं कहा जा सकता है। हां, सबजता का जो 
व्यावहारिक अर्थ है उसकी अपेक्षा वे सवज्ञ अवश्य थे | 


सु 
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.. खैर; यहां तो इतना ही कहना है कि चन्द्र आदि की गति 
को बहुत दिन तक ध्यान पूर्वक देखने से उस की घटती बढ़ती 
ग्रहण आदि के नियम का पता छग सकता है. इसके लिये सवश्ञ 
मॉनेने की जरूरत नहीं है । 

अश्व-जड़े बड़े ज्योतिष शास्त्र के रचयिताओं ने ज्योतिष ज्ञान 
का मुछाधार सर माना है अन्य, अनेक दाशानेक विद्वानों, ने भी 
ज्योतिष ज्ञान का आधार सभज्ञ ज्ञान माना है सबक्ष .द्वारा ज्योतिष 
ज्ञान प्रतिपादन में आपत्ति भी नहीं, तंत्र क्यों। न ज्योतिष ज्ञानका 
आधार सवेज्ञ माना जाय ।, 


७ 


,.. उत्तर-आज कहजो बड़े बढ़े'शाल' बने हैं उनमे सर्वन्न 
तो,दूर' आत्मा का भी पता ही है इस देश के पुराने 'प्थकारों में 
अवश्य वहुत से ऐसे हुए हैं जिनने ज्योतिप ब्रान आधार सबज्ञ ही नहीं| 
ईश्वर माना है तब इसीलिये क्या शा्ोको इश्वर-प्रणीत.मानले £ यह तो 


इस देशका. दुरभीश्य है कि. ज्योतिष: सरीखि वैज्ञानिक क्षेत्र में काम करने: 


वाले भी स्वरुचित्रिरचितत्व से डरते थे'इसलियि पद ' पद पर' सर्वे 
की;दुह्वाई दिया करते थे.। सज्ञ द्वारा ज्योतिष «के प्रतिपादन मं 
आपत्ति भरे ही न हो पर सबज्ञ के सिद्ध होने में ही बड़ी आपत्ति है । 

। भविष्य की बाते जो शार्ता भे लिखी हैं वह सिर्फ लेखकों 
का मायाजाल है । शालतरो में ऐसा 'कोई प्रामाणिक भविष्य नहीं 


मिलता जो शाखरचनाके,बाद का हो । शास्त्रों मे. महावीर या गौतंम 


( 


आदि के मुख से कुंदकुंद हेमचन्द्र आदि का भविष्य कहला दिया 


प ७ थी, ज् जा ७.१ ५ हू 
गया है; परन्तु यह सब उन्हीं ग्रेथों मे है जो इन छोगो के बाद 
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बने।हे ) से भविष्य सभी पर्मोके ग्रेंनची म लिख गये है | इनसे 
कोड संत्रेज्ञ तो क्या, अच्छा पंडित भी सात्रित नहीं होता | 
-. 'मंविष्य की कुठ सामान्य बति भी है परतु ने सामान्य बुंद्धि 
से कही जा संक्रती है |. जैसे--एक दिन प्रल्य होगा, आंगे लोग 
निम्न 'अ्रणी के होते जाँयंग आदि । ऐसी बरति प्राय: सभी धर्मों मे 
कही गई हैं ।प्रठ्य की वात छौनिये-साधारण छोग भी समझते है 
कि जो चीज कभी बनती-हे वह कमी-नए्ट भी होती है; यह जगत 
एक ठिन भगवानने बनाया या आकृतिक रूप में पैदा हुआ तो इस 
का एक दिन नाश भी अवश्य होना चाहिये। बस, इ्ससे छोग 
प्रत्य मानने छंगे । पल्तु जैनदरीन ईश्वर को नहीं मानता इसलिये 
उसकी दृष्टि मे सृष्टि अनादि है, -इसीलिये उसका अन्त” भी नहीं 
माना जा सकता, तब प्रल्य कैसा ? छेकिन अलय की वहु प्रचलित 
मान्यता का समन्वय तो करना चाहिये, इसलिये एक मध्यममार्ग 
निकाछा गया और कहा गया कि जगत्‌ का अछव तो असम्मत्र है 
किन्तु प्रढय की बात बिलकुल मिथ्य। भी नहीं है, भविष्य भें खेड- 
प्रत्य होगा जो कि भरतक्षेत्र के आयक्षेत्र मे दी रहेगा। मनुष्य 
का यह स्वभाव है कि उसकी बात को बिलकुछ काट दो या किसी 
बात का उत्त विलकुक नास्तिकता से दो तो वह विश्वास 
नहीं करता; किन्तु उसकी बातका प्मन्वय करते 'हुए उत्तर दो या 
उसकी बातका कुछ ऐसा मूल बतलादो जिसका बढ़ा हुआ रूप 
उसकी बतभान मान्यता हो ते वह विश्वास कर छेता है। जैनियो 
का इतिहास भूगेल आदि का विषय मनोविज्ञान को इसी भूमिका 
पर स्थिर है | इससे जैन शास्त्रकारों की चतुरता और मनुष्य प्रकृति- 
ज्ञता साबित होती है, न कि सबज्ञता | 


७४ | चॉथा अध्याय ' 


आगे लोग निम्न श्रणी के होते जायेगे अर्थात वर्तमान में 
अवसर्पिणी है, यह भी छोगो की साधारण मान्यता . है | प्रायः हर- 
एक मावाप अपने की सतयुगी और अपन वच्च को ऋलयुगी सम- 
झता है, और भक्तिवरश या क्तज्ञताप्रदर्शन के ह्यि छोग अपने 
पूर्व पुरुषों के अतिशयोक्तिपूर्ण गीत गाया करते है। धर्मसत्थापक 
या संचालक छोंग भी जनताके इस विचार को सह्मका रूप देते हैं 
जिप्तस भविष्य संतान की इष्टि मे वे महान,बने रहें | इस प्रकाः 
यह बहुत साधारण कन्पना है । इसके छियि सर्वज्ञ मानने को कोई 
आवश्यकता नहीं है ! 
अवसर्पिणी की कल्पना सत्य हें या नहीं, यह भी एक प्रश्न 
ह।यो तो किसी बातमें उन्नति या अबनति होती ही रहती हैं । 
अगर को मनुष्य विद्वान बनने की कोशिश करें तो वह शारीरिक 
शक्ति में पिछड़ जायगा | अगर वह पहलवान बनने की कोशिश 
करे तो विद्यक्ति क्षेत्र में पिछड जायगा । जो बात व्याक्ति के लिये 
हैं वही समष्टि के छिये है । एक सनय छोग कलाकौशछ त्रिया 
आदि में आंग बढते है और शरीर में पिछड़ जाते है और विद्या 
आदि में आगे न बढ़ने पर शरीर में बढ़ जाते है, ऐसी अवस्था मे 
उत्सर्पिणी अवत्तपिंणी दोनों ही मानी जा सकती हैं | अ ज मनुष्यने 
असाघारण वैज्ञानिक उर्नाति की हैं। मनुष्यक्रे असम्भव सरैखे स्तरों 
को इसने करके दिखाया है | वायुयानकी कल्पना आज मूर्तिमर्ती 
हो रही हे। बेतारका तार, सिनेमा, ग्रामोफोन, विद्युतुका बशाऋण 
आदि ऐसे आविष्कार हैं जिनका स्रप्त भले ही पुराणेंमि लिखा , हुआ 


0२३ 
|| मिल जाय परन्तु ऐतिहासिक ' छश्सि जो अभूतपूरत्र हे | इतना ही . 


हम 
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नहीं, शास्रक्री प्रत्यक्त शाखाम आज अदूमुत गम्मीरता आगई हे आ 
अनेक नये झशाख्र बन गय है। साहिल्यकी कन् आठिका कई गुणा 
विक्रास हुआ है । विद्याप्रचारके अगणित साथन प्राप्त हुए है | इन 
सत्र बाते।की दखकर कौन कह सकता है ।के आन अबमर्गिगी हैं । हाँ, 
अन्धश्रद्वाद्द अईंकाससस्ल जाओं की बात दूसरी है ।वे भन्तकाछक अग्रा- 
माणिक और अविश्वपनीय सप्तोके गीत गा हर जें। चाहे कद सकते है । 


ब] 


त्थ्पुर णि/" 
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जत्र यत्रोंका विक्षास और प्रचार हुआ तंत्र झरीरसे काम 
क्रम लिया जाने लगा। ऐसी अब्रस्थांम गरीर कमजोर हा यह 
स्वाभात्रिक हैं, पान्‍्तु इसीसे अबसर्पिणी नहीं कही जासकती: 
क्योकि दूसरी दिशाम बहुत अविक उत्सर्पिणी दिखाई देती है । 


इस अव्र्सर्पिणीम उत्सर्पिणी हाने लगी हे इस बातको जैँनी 
भी स्वीकार करत हैं, किन्तु अचसर्पिणीपन कायम रखनके लिय कहते 
है कि पंचमकालमे आरकी तरह अवसर्पिणी होगी । जिस प्रकार 
आरे के एक तएफप्ते दूसरी तरफका भाग नीचा होता है किन्तु वीच 
बीच ऊँचानीचा होता रहता है उसी प्रकार पचमकझ्नालम उन्नति 
और अबनति होती जायगी। परन्तु आजकल्की उन्नति ता पचमकाऊू 
के प्रम्भसे भी अधिर है, वीचक्री यह ऊँचाई कैसी ” कहनेकी 
जरूरत नहीं कि यह लीपापोती है । 

शंका- आजकल मौतिक उन्नति भलेही हुई हो परन्तु 


धार्मिक उन्नति ते नहीं हुई; इसलिये अवसर्पिणी ही कहना चाहिये । 
उत्तर- तब तो प्रथम, द्वितीय, तृतीय कालकी अपेक्षा चौथ 
कालको ज्यादः उन्नत मानना चाहिये क्‍्योकिे पहिंले तीर्थड्भर नहीं 


क़्टड 


है और -अवसर्पिणी कंहदें तो बह भी किसी दृष्टि रे 


धद ] चौथा अध्याय - 


थे, जनवम- आदि काह बम नहीं था.। इसस. माद्धप होता हैँ कि 
जैनशास्त्रो में उत्सर्पिणी. का. विभाग घर्मकी अपेक्षा नहीं था | 
अन्य विपयों में तो आज अव्रसपिणी नहीं कही जा सकती । 


किक 


इस, विषम में मविष्य ब्रेलनेवाले! को, त्रद्म सुर्भाता है । के 
अगर उत्सर्पिणी कहदें तो' वह किसी दृष्टि से. सिद्ध की जा सकती 
सिंद्र की जा 


३ 
हुई उस पर जोर 


सकती है । और जिस “दृष्टि से. अपनी बात सिद्ध 


देना तो अपने,हाथ . में ह | 


यदि थोड़ी देर के छिये इष्टिभद की बात को गीण कर 
दिया जाय ते भी यह कइने में काई कठिनाई नहीं है. कि मनुष्य 
समाज विकसित होता जाता है या पत्तित। जीवन के पद्चौस 
पचाप्त वर्ष तक जिसने समाजका अनुभव किया है: बह भी'वता 
सकता है कि समाज उन्नतिशीर है-या-अवनतिशीछ, उसी पर से 
भविष्य और भूत का सामान्य ,अनुमान;भी ;किया:जा सकता है। । 
इस साधारण ज्ञान, के लिये स्वज्ञ मानने की कोश आवश्यकता नहीं है | 
शास्त्रों की भत्रिष्पकाछ की ध्वातो को पढ़कर हँसी: आ 
बिना नहीं रहती । उसमे"छोठे छोटे राजाओं का और छोटी छोटी 
घटनाओं का वणन तो मिलता है परन्तु बड़ी बड़ी घटनाओं का 
वष्टीन नहीं मिछता । यूरोप का-म्हायुद्ध क्रितना विशाल था, जिस की 
बराबरी दुनियों. का. कोई पुराना -युद्ध नहीं कर सकता, मुगद साम्राज्क 
और बृठिश साम्राज्य आदि कितने महान हुए, इनका कुछ उल्लेख नहीं 
है, | क्या इससे यह माछृम नहीं होता--कि प्रन्थकारों को अपने 


प्प्‌ः 
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प्रास मे जो कुठ दिखाई दिया उसी को म. महावीर आदि के मुख 
से -कहत्शक्र भ्रविष्यक्षता का ५रिचय -दिया गया है। अगर आज 
फंछ, की मान्यता के अनुसार काई सबज्ञ होता तो; उसने इस वज्ना- 
निरक युग की ऐसी सूक्ष्म बातों का इनना अच्छा भर्विप्य कहा होता 
कि सुनने वाढ्ो को संवेज्ञता अवश्य मानना पढ़ती। 


शास्त्री म जहाँ जहाँँ। जे। जो मविप्य कहा गया है उस सबको 
सामने रखकर विचार किया जाय ते साफ़ माढम होगा कि उसमें 
सरैज्ञतासाधक्र तो एक. भी: वात नहीं है, साथ ही असावारण 
पांडित्य की साधक बाते भी कम हैं । महात्मा महावीर के 
साथ उनका सम्बन्ध नहीं के बरावर है। यहा मेंने दो एक बातों 
की ,आछोचन। क्री है परन्तु अर्न्य सत्र बातो की आलोचना भी 
इसी त(ह की जा सकती हे।- इसलिये भविष्य कबनों को तथा 
दूसरे कुछ कथनों को स्ज्ञसिद्धि के ल्यि उपस्यित करना अनु- 
चित और निष्फल है | इसके अतिरिक्त मूगोछ, ज्योतिष आदि की 
गड़बड़ी और वर्तमान वैज्ञानिक शोधके सामने उसका न टिक 
सकना तो उस विषय- की ग्रामाणिकता को विछकुछ निर्मे कर 
देता है । वास्तविक सर्वज्ञता क्या है और क्रिसलिये हे इसकी हमें 
खोज करना चाहिये, कोरी कल्पनाओं के -जालड मे पडकर असल 
के पीछे रहे संहे सत्य की हत्या न करना चाहिये | अपनी 
मान्यता की अन्धश्रद्धा से जिन्दगी मर उसे सत्य सिद्ध करने की 
कोशिश करते रहना या उसके सत्य सिद्ध - होने की बाद देखते 
रखना आत्मोद्धार और सत्पप्रातिके मांग को बंद- कर-देना है । 


७ >> 
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न्यायशात्रों भ॑ स्वज्षसिद्धि के लिये छंते विवेचन किये गये 
हैं परन्तु उनमें सारतत् कुछ नहीं है। खास खास युक्तियों की 
आलोचना ऊपर की गई है । जो कुछ बातें रह गई हैं उनकी 
आलोचना कठिन नहीं है । इन आलोचनाओं क पढ़ने से व आलो- 
चनाएँ भपनेआप कौजासकेंगी । 
अन्य युक्‍त्याभास 


कुछ ऐसे युकत्यामास भी हैं जिनकी युक्‍क्रत्यामासता सिद्ध 
काना और भी सरल है। साधारण छोंग इन का प्रयाग किया 
करते है, कुठ प्राचीन शासखों में भी पय्रि जति हैं, कुछ जैन मन्दिरों 
में चची के समय सुनाई देने हैं। यय्पि इनके उछेख की विशष 
आवश्यकता नहीं है किए भी इसलिये इनका उल्छेंव यहेँ। कियो 
जाता है कि साधारण समझचाले को इनका उत्तर भी नहीं सूझता । 
उनके कुछ सुमीता हो इप्तल्यि इन युक्तल्यामासों को यहाँ शंका 
के रूप म रक्‍खा जाता है । 

१ शक्रा-तीन काल तीन लोक म सर्वज्ञ नहीं है तो क्या 
तुमने तीन कांछ तीन छोऊ देखा हू ! यदि देखा है तो तुम्हीं सर्वञ | 
हो, यदि नहीं दखा है तो उसका निषेव केस करते हो 

समाधान-हम तीन काल तीन छोक में देखकर सर्वज्ञाभाब॑ 
सिद्ध नहीं कर सकते । तैसे भी सर्वज्ष दिखने की चीज नहीं है । 

अनुमान का विषय है | अनुमान से जब सर्वज्ञता खेडित ७। 
जाती है जब उसकी वस्तु-स्वभावता असम्भब 'होजाती हें 
उसका अभाव सत्र जगह के लिये मानना पड़ता है । 


तल 
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२ शेका- सर्वज् नहीं है असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्मत्र दानेस, 
इत्यादि अनुमानोीं भे हतु का आधारभूत सर्वज् सिद्ध होगया जिसमे 
हेतु रहता है, यदि हनु पक्ष में नहीं है नो इस अनमात से सर्का- 
भाव मिद्ध न हो सका । 

समाधान-केवड अस्तित्व या नास्तित्व साथ नहीं हाता, 
किसी वस्तु का अस्तिम्व या नाल्षिच साध्य हुआ करता है और 
उसका आधार रूप पक्ष कोई क्षत्र या द्रव्य होता है | जसे खर- 
विपाए नहीं है, यहाँ खर पक्ष है विषाण का नासतित्व साध्य है, 
अथवा जगत पन्ष हैं खरविपाण का नास्तित साथ है | सर्वन्नता- 
बाधक अनुमान में आत्मा पक्ष है सर्वज्ञतामाव साध्य है । हतु आत्मा 
रूप पक्ष में रहता है | अथबा जगत को पक्ष बना सकते है |इस- 
प्रकार हेतु की पक्ष में वृत्ति अवृत्ति की लेकर इस अनुमान का 
खण्डन नहीं किया जा सकता । 

३ शुक्का-मोई अत्मा सकड पदार्थ का प्रह्मक्ष कर्ता है 
क्योंकि सकछ पदार्थों को ग्रहण करना आत्मा का -स्रभाव है. और 
आत्मा के प्रतित्रन्वक कारण नष्ट होते हैं । 

समाधान-देतु सिद्ध हो तो साध्यसिद्धि के लिये उपयोगी 
है| सकता है, यहां सकल पदार्थों को ग्रहण करना आत्मा का 
छमाव ही असिद्ध है । सकल तो क्या चह अनन्त पदाथ को भी 
ग्रहण नहीं कर सकता | 

-यद् बात पहिंले अच्छी तरह बतलाई जा चुकी हैं. । 

४ शका-किसी पदार्थ का अमाव ज्ञान मानसिक ज्ञान है, 

यह तब ही होसकता है जब उस पढदाये का ज्ञान हो जहां |कि 
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किसी भी पदार्थ का अभाव प्िद्ध करना है, साथ ही उस पदार्थ 
का स्मरण होना भी जरूरी है -जिसका अभाव करना हैँ | सर्वन 
का अभाव कालत्रय और लोकत्रय मे करना है इसलिये 'काल्त्रय 
और छोकत्रय का जानना जरूरी 6 साथ ही सर्बज्ञ का स्मरण 
करना भी जरूरी है, इसप्रकार की परिस्थिति: बिना सर्वन्न कः हो नही 
सक्रती अतः यदि अभाव प्रमाण से सर्बत का अभाव सिद्ध किया 
जायगा तो वह अभाव के स्थानपर उसका भात्र ही प्रमांगित करेगा । 


समाधान -खरत्रिपांण आदि का अमात्र कालत्रय और 
छोकनत्रय के लिये किया जाता है । जिसप्रकार यहाँ कालत्रय और 
लोकन्नय का साधारण ज्ञान होता है उसीमप्रकार सर्वज्ञक -विपय भें 
भी हो सकता है.] जैसे खरब्रिपाण के अभावज्ञान में खरविपाण 
का स्मरण होता है उसीप्रकार सब्रज्ञ के अभाव ज्ञान में सबज्ञ का 
हो सकता है । * 


मा ] 


जहाँ प्रत्यक्ष अनुमान आदि किसी प्रमाण से किसी चीज की 
सत्ता सिद्ध नहीं होती, वहाँ अमाव प्रमाण से उस 4सतु की अभावसिद्धि 
होती है | जब सबज्ञता प्रत्यक्ष का विपयन्‍नहीं और अनुमान आदि 
से भी सिद्ध नहीं हो सकती तब उसका अभाव मान,लिया जाता है | 

सत्र शब्द का अथ हमें माद्म है, ज्ञ का भी माद्म है, इन 
दोनो अर्थों के आधार से हम सर्रज्ञ शब्द का अभ समझ सक्ते 
है । अथवा स्ज्ञवादी समज्ञ का जैसा स्वरूप मौनिता है उसे समझ- 
कर हम सवज्ञ का ज्ञान कर ढ़ेते हैं. और सत्र का खण्डन करते 
समय उसका संभरण कर ,छेते हैं । इसप्रकार' सज्ञग्न होनेपर, भी 


[ 
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उसका स्मरण किया जा सकता है उसके छिये सत्रज हान की 


, > जरूरत नहीं है । 


| हिछ 


सर्वज्ञत्व आर जैनशाख्र 
सर्वन्नत्र के विषय में अभी तक जो चचो हुई उसमे युक्तियां 
के आधार से ही विचार किया गया है । पर सर्वज्ञत्व के वास्तविक 
रूप की खोज के लिये जैनशाल भी काफी सहायता देते है । यह्‌ 
ठीक हे कि ज्या ज्यों समय बीतता गया त्वों त्यों इस विपय की ही 
क्या हर एक विपय की मालिक मान्यताओं पर आवरण पड़ता गया, 
फिए भी इस विषय में काफ़ी सामग्री है | 


दिगम्बर साहित्य और ग्ेताम्बर साहित्य दोनो ही कुछ कुछ 


सामग्री देते है । यद्यपि दोनों ही काफी विकृत है दोनो पर लेखकओं 


की स्याही का काफी रंग चढ़ गया है, फिर भी श्ेनाम्बर साहित्य 
मौलिक सामग्री अधिक देते हैं | यद्यपि श्रेताम््र सुत्रों मे खुब मिला- 
बट हुईं है फिर भी ऐसी बाते को मिलाबरटी नहीं कह सकते जो 
भाक्ते आदि को बढ़ानेवाली नहीं है और न जिन मे साम्प्रदायिक 
पक्षपात दिखाई देता है । 

श्वेताम्बर दिगम्बरों मे कौन प्राचीोन है और किसके झाल 


0.4 के 


पुराने हैं कौन आचाय कब हुआ, इसका विचार में यहाँ छोड़ देता 
हूँ, क्योंकि वह सब ऐतिहासिक, चर्चा सर्वन्न चर्चा से भी कई गे 

स्थान, मॉगती है, इससे मूल वात व्रिलकुछ दव जायगी। यहाँ इतना 
ही समझलेना चाहिये कि खेताम्बर आचाय और दिगम्बर आचार्य 


दोनो ही पुराने है और आचार्य रचनाओ से पुराना सत्र साहित्य है। 


आओ 
| 
हे 
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यद्यपि उस में पीछे से भी बहुत मिलावट हुई है फिर भी जिस बात 
को श्रेताम्बरो के पुरने आचाये भी सूत्र साहित्य की पुएनी बात 
कहते है उत्ते समी आचार्यो के मतसे पुराना मत समझना चाहिये । 
उपयोग के विव्यमें जैन शास्त्रोंका मतभेद 

जैनदशन में उपयोग के दो भद किये गये है । एक दशनो- 
पयोग, दूसरा ज्ञानोपयोग । श्रचलित मान्यता के अनुसार वस्तुके 
सामान्य प्रतिमास को दशन कहते हैं और विशेष प्रतिमास को 
ज्ञान कहते है | जानने के पहिले हमें प्रत्मेक पढाथ का दर्शन 
हुआ करता है। खेताम्बर सम्प्रदाय के आगम अग्रन्था के अनुसार 
सर्वज्ञ भी इसी क्रम से वस्तु को जानते है, पाहिले उन्हे केवलदशन 
होता है पीछे केवलज्ञान होता है । इस विपय में जनाचार्यों के 
तीन मत है । 

१ केब्रलदर्शन पहिले होता है, केवलज्ञान पॉछे ( ऋमब्राढ ) 

२ दोनों साथ होते हैं ( सहोपयोगवाद ) 

३ दोनों एक ही हैं ( अभेदवाद ) 

पहिछा मत ( ऋमवबाद ) प्राचीन आममग्रन्थों का है, जिस 
का वर्णन भगवती, पण्णवणा आदि में किया गया है | इसका वर्णन 
यह है। 

है भदन्‍त ? केवडी जिस समय रतनग्रभा पृथ्वी को आकार 
से हेतु से उपमा से *““जानते हैं, क्या उसी समय देखते है ? 


“भौतम, यह बात ठीक नहीं है 7” 
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“मो किसलियि मदन्‍्त ?? 


'पौतम ! ज्ञान साकार होता है और दर्शन निराकार होता 
है, इसलिये वह जिस समय जानता है उस समय देखता नहीं है 
और जिस समय देखता है उस समय जानता नहीं है। जो बात रत्न- 
प्रभाके लिये कही गई है वही शर्करा्ममा के लिये जानना 
चाहिये | इसी प्रकार बाहुका आदि सप्तम पृथ्वी तक, सीधम आदि 
ईपतू आग्मार पृथ्वी तक, परमाणु से ढेकर अनन्तप्रदेशी स्कन्ध 
तक जानना चाहिये । (१) 

दूसरा मत [ सहयोगवाद ) मछलवादी (२) का है और 
दिगम्बर सम्प्रदाय में तो बह आमतौर पर प्रचलित है (३)। प्रथम 
मतके विरोध में इन छोंगों का यह कहना है. |--- 

[ क ] ज्ञानावरण और दश्शनावरण का क्षय एक साथ होता 





(१) “'केबली ण भन्‍्ते ! इस रयणप्पस पुंठ्िं आगारेंदि हेतृहिंउवर्सादि 
दिद्ल्‍न्तेहिं वण्णेहिं संहणणेहिं पर्माणेहिं पडोवयारेहिंज समये जाणति त॑ समय 
पासंड जे समये पासइ ते समय जाणंइ ?”? 

£गोयसा ! णो तिणड्े समझे /” 

से केणड्रेण मते एवं वृच्चति केवली णे इस रणय॑प्सें "४? 

८ गोयमा सागारे से णाणे मवतिि, अणयारे से दंसगे भवति से तेणट्रेण॑ 
ज॑ंबिणों त समय॑ जाणाते एवं जात्र अहेसत्तम, एवं सोहम्भकप्प जाबव अच्चुय गेवि- 
जबिमागा अशुत्तरत्रिमागा इसीपत्भारें पुदत्रि परमाणु पोग्यक दुपदेमिय सँर्थे 
जाव अगतपदेतिय खंध ” पण्णवणा पद ३०, सूत्र ३१४ 

(२) सडिवादिनस्तु युगपद्नावितदय-पस्मतिप्रकरण द्वि.कांड १० | 

(३) दसगउुच्त्॒ णाण छडुमत्याणं ण दुण्यि उतयोगा | जुमव जम्द 
फेबलिणाहे जुगव तु ते दोषि | द्ृव्यसंग्रह । 


५, 98 आल आपात 


इ्क्बाखी, 
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&, 


है इसालिये दोनों एक ही साथ प्रकट होना आाहिये(१) | पढिले पीछे 
कौन होगा १ . 
[ खें ] संत्ञ में केबरलज्ञान और केबरलदेंशन को सांदि अनंत कहा 
है| अगर ये उपयोग ऋमबर्ती होंगे तो दोनों सादि सान्‍्त हो जाँमंगे ।(२) 
(ग) सूत्र में केवली के ज्ञान दशन एक ताथ कहे(३) हैं | 
(घ) यदि ये ऋमसे होंगे तो एके उपयोग दूसरे उपयोग 
का आवरण कंरनेवाछा हो जायगा। 
(ड) जिस समय केब्रढ्ली देखेंगे उस समय जानेंगे नहीं, 
इसलिये उपदेश देने से अज्ञात वस्तु का उपदेश देना कहतायगा | 
(च) वस्तु सामान्यविशेपात्मक है किन्तु केंबछदशन में 
विशेष अंश छूट जानेसे और चेल्लन्नान में सामान्य अंश छूठ जाने 
से वस्तु'का ठीक ठीक ज्ञेन कभी न होगा । 
इत्यादि अनेक आशंकाएँ हैं(४) | येही सब आश्षित्र अभेदो- 
(१) केबकूणाणावरणवर्खयजाय॑ केवल जहाणाणें |तह दंसण पि जुन्जई 
'ियआवरणक्खयस्सते | स० प्र० ९-१० | | 
(२) केवलणाणी ण पुच्छा गोयमा सातिए अपच्जवसिए | पण्णबंणा- १८-२४ १ 
(३) केब्रलनाणवउत्ता जाणन्ती सब्वभावग्रणसावे । पासत्ि सब्बओ खलु 
केबलंदिद्वीहि ण॑ ताहिं। विशेषावश्यक ३०९४ टीका | 
।,..._ (४)इस समत्न चर्चा के लिये सम्मतितर्क अफरेण का दूसरा काण्ड देखना 
चाहिये | गुजरात विद्यार्पीठ से अकाशित सम्मीते तर्क में टिप्पणी मे इस विषेय 
की आय: सक्षम गाथाएँ उद्‌बुत की गई है। संस्छरतेज्ञो को स्पष्ठता के 'निये आग 
23 रतलाम के स्गक नन्देसूत्रके १३६ पत्र से देखना चाहिये अथवा 
के गाथा ३०९१ से देखना शुरू कंरेनां चाहिये । यहाँ स्थानाभावसे 
इन सब अन्थों के अवतरण नहीं दिये जो संकेते | 





श्र 
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»  पयोगी सिद्धलेन आदि ने भी किये हैं । परन्तु विशेष बात इतनी 
है कि सिद्॒ासन दिवाकरको सहोपयोगवाद इसलिये पसन्द नहीं है 


हि प 


कि एक सतग में दो उययोग नदी हो सकते। [ हंदि दुबे णश्थि उबयोगा ] 


इस प्रकार मछवादी और सिद्धसन, इन दोनों ने प्राचीन आगेम 
परम्परा का विगेध किया हैं । परन्तु इन दोनें महानभात्रे की शड्ठाओं 
का समाधान बहुन अच्छी तरह से विशेषावश्यक्त और नन्‍्दीबति में 
किया गया है । यहाँ भी उसका सार दिया जाता है । 
ऊपर जो ग्रश्न उपलित किये गये हैं, उनका उत्तर यह है । 
[क] दोनें कर्मोका क्षय तो एक साथ होता है और उसके 
फलल्वरूप केवलद्रीन और केव्रलकज्ञान भी एक साथ होते है परन्तु 
चह उपयोगरूपमे एक साथ नहीं रहता । जैंसे चार ज्ञानधारी मनुप्य 
चारों का उपयोग एक साथ नहीं करता उसी प्रकार केवल्नान 
और केवछदर्शन का उपयोग भी सदा नहीं होता (१) | 
(ख] यद्यपि दोने। को सादि अनन्त कहा है, किल्‍्त बह 
डाब्ब की अपेक्षा कहा है| उपयोग की अपेक्षा तो मद्रवाहु स्वामी 
दोनो में से एक ही उपयोग बताते हैं ज्ञान और दरशन म से 
एकही उपयेग होता है. क्योंकि दो उपयोग एक साथ कभी नहीं 
होते, [२] । जैंसे मतिज्ञान की स्थिति ६६ सागर बतलाई है परन्तु 
(१)इगव्मयार्णन्तो5विहु चउहिबि नाणेहि जहब चंउयाणी | मनन तहेव जरिहा 
सेव्वण्णू सब्बदरिसीय | युगपत्केवलक्ञानददनोपयोगामावेध्षि निशेपत्दावरण- 
क्षयात्‌ सर्वज्ञः सर्वदशीं चोच्यते इत्यदीपः | (नन्‍्दीवृत्ति ) 
(२) नाणम्सिद सणम्सि य एसो एगयरयाम्सि उवउत्तो | सब्बरत्त देबरालिस्सा 
जुगव दो नप्वि डवयोगा | विशेषावश्यक ३०९७ | 
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इतने समय तक उसका उपयोग नहीं होता है, उसी प्रकार ये 
उपयोग भी सादि अनन्त हैं | न 

[ग] आक्षेप “ख” में जो संमाशन है उसीसे 'ग! का 
भी हो जाता है | 

[ध] जिस प्रकार मत्यादि चार ज्ञीानों के उपयोग एक साथ 
न होने से वे एक दूसरे के आवरण करनेत्राले नहीं हो सकते उसी 
प्रकार केवलज्ञान और केवलदर्शन भी एक दूसरे के आवरक न होंगे। 

[ड] जब हम मतिज्ञान पे कोई वस्तु देखकर श्रुतज्ञान से 
विचार करके कहते हैं तब श्रतज्ञान के समय मर्तिज्ञान का उपयोग 
न होने पर भी यह नहीं कहा जाता कि हम बिनांदिखी वस्तु का 
उपयोग करते हैं | 

[चर] यदि छद्मस्था में ज्ञेनद्शन मिन्नसमयत्र्ती होनिपर 
भी सच्चा ज्ञान होता है. तो केवछी के होने में क्या बाधा है| 

इस प्रकार ऋ्रमबाद के विशेध में जो आशंकायें की गई है उन 
का उत्तर दिया गया है | अमेदवाद तो जैनागम के स्ष्ट ही प्रति- 
कूल है | यदि केब्रछदरीन और ज्ञान एक ही हैं. तो उसको मिन्न- 
रूप में कहने की आवश्यकता ही क्या है ? इतना ही नहीं किन्तु 
इसके घात्तक दो ज़ुदे जुदे कम बनाने की भी क्या आवश्यकता है? 

यह चर्चा बहुत ठम्बी हे | यहाँ इसंक्रा सार दिया गया 
है | इससे यह बात साफ माछ्म होती है कि जैनशातत्रों की 


प्राचीन परम्परा के अनुसार केवछी के भी केत्र॒लज्ञान और केवछ- 


हम 
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दशन का उपयोग सदा नहीं होता | इस प्रकार जैनवर्भ मे मी युञ्जान 
गेगियों ( केवढियों ) की मान्यता सिद्ध हुई | 

यद्यपि ये तीनों मत विचारणीय या सद्दोप है परन्तु मैलिक- 
ताकी दृष्टि से इन तीनो में से अगर एक का चुनाव करना दो ते 
इन में से पहिला क्रमोपयोगवाद ही मानना पढ़ेगा | 

क्रमोपयोगवाद तीनो वादों में अ्रष्ठ होने पर भी उसके प्रच- 
लित अर्थ में कुछ लोगों का [ जिन में प्राचीनकाल के लखक भी 
शामिल हैं |] ऐसा विचार है कि केबलछटर्शन और केंवल्ल्नान का 
जो क्रम से उपयोग बतलाया है उसका अर्थ यह है कि एक समय 
में केवलद्शन होता है, दूसरे समय में केवलज्नान, तीसेरे समय में 
फिर केवलछदशन और चौथ समय में फिर केबरलन्नान, इस प्रकार 
प्रत्लेक समय में ये दोनों उपयोग बदलते रहते हैं । विशेषाश्यक 
भाष्य में शेकाकार की तरफ से इसी प्रकार का क्रमीपग्रोग 
कहलाया(१) गया हैं परन्तु प्रतिसमय उपयोग बदलने की वात ठीक 
नहीं माढ्म होती । एकान्तर उपयोग का यह अर्थ नहीं है कि 
उपयोग प्रति समय बदले | उपयोग बदलते जरूर है--परन्तु वे 
प्रत्रेक समय में नहीं किन्तु अन्तमुहूतत मे बदलते हैं । 

याद एकान्तर शब्द का ऐसा अथ न किया जायगा तो 
अल्पज्ञानी का भी उपयोग ग्रति समय बदलनेवाल्या मानना पड़ेगा | 
क्योंकि ऋमबाद के समर्थन मे यह कहा गया है कि “यदि केवछ- 
समयात्समयादुर्ध्व॑ केवलज्ञानदर्शननोपयोगयोः पुनरप्यभावत्‌ | विशेर० बुच्ति ) 
£ एकस्मिन्‌ समये जानाति एकस्मिन्‌ समये पश्यताति ' नन्‍्दौवाति | 
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ज्ञान के. समय सर्वदार्शिववका अभाव माना जायगा और कबलदरन 
के समय सज्ञचका अभाव माना जायगा तो यह दोप छद्मस्थ के 
भी उपस्थित होगा (१) | क्योंक्रि उसके भी दर्शन ज्ञान का उपयोग 
एकान्तर होता है | जब उसके ज्ञानोपयोग होगा तब्र चल्लुदशन आदि 
का अभाव मानना पड़ेगा और चक्षुदशन आदि के उपभोग में मतिज्ञान 
आदि का अभाव मानना पड़ेगा | तब इनक्री ६६ सागर आदि 
स्थिति कैसे होगी ! इनका उपयोग तो अन्तपुडते ही होता है (२)” 

येदि मति आदि ज्ञानो का और चक्षु आदि दशनो का 
उंपयोग अन्तमुंहूत तक ठहर सकता है ते केबरछज्ञान का उपयोग 
अन्तर्मुहूर्त तक क्यो न ठहरे ? वह एक समय में ही नष्ट होनेवाल्य 
क्ये। माना जाय १ जिन कारणों से मतिन्नान अन्तमुहर्त तक ठहर 
सकता है वे कारण केवलछज्ञनी के णस अधिक है। इसलिये 
केबलज्ञानोपयोग भी एकसमयवर्ती नहीं किन्तु अन्‍्तमुंहृत का 
मानना चाहिये। 

... इसके अतिरिक्त एक बात और भी .यहाँ विचारणीय है । 
जो छब्धि हमें प्राप्त होती है वह उपयोगात्मक 
होना ही चाहिये, यह कोई नियम नहीं है । अवशधिज्ञानी वर्षों तक 
अवधिज्ञान का उपयोग न करे तो भी चलछ सकता है, तथा वह 
अवधिज्ञानी कहलाता रहता हैं। इसी तरह केचलज्ञान भी एक 
लब्धि है [ नत्र क्षायिक छब्धियो मे इसकी भी- गिनती है ] इसलिये 








(१)छ७द्डस्थस्यापि दर्शनज्ञानयों: एकान्तर उपयोग सर्वरभिद दोष॑जारू समान॑ 
विशेषा० वुचि ३१०३ 


(२)उपयोगस्त्ान्त र्मेहर्तिकलात्‌ नैतावन्तं का भवति-वि० बु० ३१०१॥ 
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उसका उपयोग भी सदा होना चाहिये-यह नियम नहीं वन सकता । 


जज 


ग्रश्न-जो लब्धियों क्षायोपशमिक हैं उनका उपयोग सदा 
न हों, यह हो सकता है; परन्तु जे। क्षायिक्र छब्धि है उसके विपय 


में यह वात नहीं कही जा सकती । 


उत्तर-छब्बि और उपयोग का क्षयरोपशम और क्षय के 
साथ कोई विपम सम्बन्ध नहीं है | क्षयोपशम से अपर्ण थक्ति प्राप्त 
होती है और क्षय से पर्ण शक्ति प्राप्त होती है । क्षयोपशम मे थोडी 
शक्ति भले ही रहे परन्तु जितनी शक्ति हैं उसके तो सठा उपयोग 
रूप रहना चाहिये | यदि क्षायोपशमिक शक्ति छब्धि रूपमे रहत हुए 
भी उपयोग रूप में नहीं रहती ते केच्रकज्ञान भी रव्विरूप में रहंत हुए 
उपयोग रूप में रहना ही चाहिये ऐसा नियम नहीं वनाया जा सकता (१) 

दूसरी बात यह है कि अन्य क्षायिक्र छब्धियाँ भी उपयोग- 
रहित होती है | अन्तराय कभ के क्षय हो जाने से केबली को 
दान छाम भोग उपभोग और वीये ये पांच क्षायिक लब्ध्रियाँ प्राप्त 
होती है | परन्तु इस विपय में ठिगम्बर और अ्ताम्बर सभी एकमत 
हैं कि इन लब्धघियों का उपयोग सदा नहीं दोता (२), खास कर 
दानादि चार लब्धियो का उपयोग सिद्धों के तो नहीं ही होता, यद्यपि 
अन्तराय कर्म का क्षय रहता ही है | 





(१)विशेषावश्यककी यह गाथा सी इसी वात का समथत करती है--- 

देसक्खए अजुत्त जुगग कसिणोमओवओगैत । देसोभमओवजीगों पुणाद 
पाडिसिज्जए कि सो १--३१०५ 

(२)अह ण वि एवं तो सुण, जहेब खीणन्तरायओ अरिहा | सर्तेतरि अन्तराय- 
वेखयामि प्रप्पयाराम्मि || सयय न देह रूहइ व, भुजद उवभुजई य सन्बण्ण। कच्जांसे 
देइ लहइ य भ्ुुंजई व तहेव इहयपि ॥ नन्‍्दौवातति । 


९० ] चीथा अध्याय 


तत्चाथ की टीका सवोयर्सिद्धि मे भी शक्वायिक दानादि का 
स्रख्ूप बतसा के क्ष क्रिया गया हे क्रि सिद्रों को भी 


अन्तरात कम का क्षय है परत्नु उनके दानांदि कीस सम्भव होंगे ? 
इसके उत्तर में कद्मा गया टै क्लि अनन्तवीय रूप में ढा। ६ 
को फल देने (७) है | परततु ये समावान ठौक नहीं £ कयोदि 
अनन्तत्रीय तो अरहस्त में भी होता £, तंत्र हूया दानांदि भी जत्र 
अनन्तत्रीण रूप में परिणन हैति है उसे समय अनन्सरत्रीय में भी 
वृद्धि हाती है ? क्षायिक हरित में भी क्या सत्तमता हो सक्ती दे ! 
तस्तमता टोने से तो बढ क्षाप्श्मिक्त हो जायगी। बढ़ि झट 
बुद्धि नहीं होती ता वढ [ ढानादि ] खड्िब निरवेक्र ही हट | इस 
प्रकार कर्मका क्षत्र भी निरयंक हुआ । दूसरी बाय अद |. शि यदि 
एक सव्यि दुसरे रूप में परिणन होने लगे तब तो फाबटनान भी 
कबलद्शन रहप में परिणत होने लंगगा । शैसलिय अगर मिरदों में 
वोह केलललाम ने माने सिक्र कड्ठशन माने तो क्या आपत्ति की 
जा सकेगी ? इसल्यि यहीं मानना चाधिय कि क्षायिक्ष 
गे सकती है 
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()पदि क्षाविक्रामादिमातएनमसंगदानादि पिद्वेलापि न-प्रमद्रः नि 
अन्न, मर्गस्नामतीवकरामरमदिया पथ लिया तदमारे तदपसह | रथ वह तेपी 
सिद्वेयु वुत्ति:  प्त्तानल्तायोब्यावाधदसन्यद्य तेर्ण नव युति: | सर्तीर्धमिदि 
न्न्डे 


न डा 
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प्रक्ष-क्षायोपशमिक लब्धियों उपयोगात्मक होने में अन्य 
साधनो की अपेक्षा करती हैं, मतिश्रत आदि ज्ञान इन्द्रिय मनक्की सहायता 
चाहते हैं, अवधिमनःपर्यय में भी इच्छा की जरूरत है, दानादि क 
लिये वाह्य साधन चाहिये, पर केवलज्ञानी में यह वात सम्भव नहीं, 
उनके इच्छा नहीं होती, केबलज्ञान में वाह्य निमित्तों की जरूरत 
नहीं है इसलिये वह सढा उपयोगात्मक ही रहेगा । 

उत्तर-यदि दानादि क्षायिक लब्बियों को भी पर निमित्त 
की आवश्यकता है तो केतलज्ञान को भी पर निमित्त की आवश्य- 
कता हो, इसमे क्‍या विरोध है ? पर पदार्थों को जानना 
पर निमिच के बिना नहीं हो सकता। केवलन्नान को भी पर 
निमित्त की आवश्यकता है इसलिये वह सदा उपयोगात्मक नहीं 
रह सकता । रही इच्छा की वात, सो जैसे केबली के विना इच्छा के 
दान छाभ भोग उपभोग हो जति हैं उसी प्रकार ज्ञान भा हो 
जायगा | अन्य क्षायिक लब्बियों के उपयोग रूप होने में जब इच्छा 
नहीं कूदर्ता तो यहीं क्यों कूदेगी । 

इस प्रकार केवलज्ञान सदा उपयोग रूप नहीं माना जा 
सकता । 

केवलज्ञानोपयोग का रूप 

आजकल क्रमबादी भी यही समझते हैं क जब केवलदरशन 
उपयोग रूप होता है तब त्रिकांल त्रिकोक के पदार्थों का युगपत्‌ विशेष 
प्रतिभास होता है । परन्तु यह विचार ठीक नहीं है, क्योंकि यह 
बात असम्भव है | एक समय में सव पदार्थों का सामान्य प्रतिमास 
ते किसी तरह उचित कहा जा सकता है किन्तु सत्र पदार्थों का 


९२ ] चाथा अध्याय 


विश्येप प्रतिभास उचित नही का जा माहता । त्र पद €”! इस 
प्रकार का अतिमास एक साथ है। राकता है. किस्द अगर आप सत्र 
पदार्थों की विश्ञपता को एक साथ जानना चाह से। बंद असम्मत्र 
है । यह बात एक उदादरण से रप्र शेगी । 

एक मनुष्य एक रामय में एक कछ को देखना है। अब 
यदि वह एक साथ दे। फठे की देशागा ते दोनो फ्लो की वजिभ- 
पताएँ उसके विवय के आाठर है। जागगी, और उसे दोता फर्छी मे 
जो समान तत्व है सिद्ध बी उसका विधय रह जाग्रगा(१) । इसी 





(१) विशशायश्यक ही सिश्षदिशित गायाओ मे इसी बात उ2स हैं+- 
ससगर्षगंगट । छह सीआमिएटसीग्मि की दोगो | 
फैशा भपधिय दोसों प्रयोग हशिारिय ॥२४३१९॥ 
समयमणगरगर ते तंगाणमीओजगगओं थी | 
सामण्पमंगगोंगी राभारात मास ॥२४४०॥| 
सधाराईय सामएदगेयंगगीतशोगंया समर्य | 
पहास्धामागी यूप जी सो: गो यीगति ॥२ ४४ १॥ 
ते निय ने सति समय सामण्यादगगायमा निद । 
एगमणेग वि त्ग॑ तस्शा सामाष्यभाण ॥%४ ४ २॥। 
उमियेय संस ने विमासी नीगआगइगमिथ । 
होम सम दुगगदण सामण्य वेगधागति ॥२४४३२॥ 
भायार-- एक समय में झ्ीत आर उश्य का ज्ञान शोजाय तो क्या दोष 
है! उत्तर--इसमें दोप फीन कहता £ हमारा करना तो यर हू ढि दो उपयोग 
एफ साथ न होगे फि्तु दोनो का एफ झागान्य उपयोग ही होंगा । जैसे सेना 
शब्द से होता है| सेना यह सामास्य उपयोग £ हिम्तु रब अब्य पदाति आदि 
विशेषोपयोग है थे अनेक है। थे अनेद्रेपगोग एक साथ नहीं हो सपते, हों । 
उनमें जी समानता हूँ बह हम एक साथ अहण कर सकते है । जो एक साथ 
उष्णबेंदनां और शाँतयेंदना का अठुभप करता हैं बह शौत और उष्ण के विसाय 


कि 


कक है 
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प्रकार ज्यों ज्यों उपयोगंक्षत्र विशाल होता जायगा, लो लॉ विश- 
प्ताके अश विपयके वाहिर होते जॉयंग और उन सब की समानता 
विपय में रहती जायगी | जब किसी उपयोग का विपय बढ़ते बढ़ते 
जिछोकब्यापी हो जायगा तब त्रिछोक मे रहनेत्राल्ल समानता उस 
उपयोग का विपय होगी, न कि सव विशेपताएँ। अन्यथा केवल- 
ज्ञान के समय में अनन्त उपयोग मानना पड़ेंगे। परन्तु जब एक 
साथ एक आत्मा में दो उपयोग भी नहीं हो सकते तब अनन्त 
उपयोग कैपे होगे ! 


केचलक्ञान और केवछदशंन जो आत्मा में एक साथ नहीं माने 
जाते उसका कारण सिर्फ यही है कि जिस समय केवली की दृष्टि 
विशेषअंश पर हैं उस समय वह सामान्य प्रतिभास नहीं कर सकता 
और जब समान अंश पर है तब विशेषतग्रतिभास नहीं कर सकता। 
जब समान तत्वों और विशेष तत्तों का प्रतिमास एक साथ नहीं 
हो सकता तब अनन्त विशेषपों का प्रतिभास एक साथ कंसे हो 
सकेगा £ यदि केवछी महासत्ता के प्रतिमास के समय जीवकी सत्ता 
(अवान्तर सत्ता) का प्रतिभास नहीं कर सकता और जीवकी सत्ता 
के प्रतिभास के समय महासत्ता का प्रतिमास नहीं कर सकता तो 
जीवकी सत्ता के ग्रतिमास के समय अजीवकी सत्ताका प्रतिमास 


को अतुभव नहीं करता हों सामान्य रूपसे वेदनाका महण करता है| 

इस चक्तव्य से यह स्पष्ट हे कि एक साथ अनेक वस्तुओं का विशेषजञान 
नहीं हो सकता । एक साथ अनेक विशेषों का ज्ञान मानने से घुनि गग को 
जनधर्म का छोपक (निदव) माना गया है| इसलिय केवली के भी त्रिछोक की 
सब वस्तुओं का विशेषज्ञान एक साथ केसे हो सकता है * 
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कैसे होगा ? यदि वह जीव और अजीब द्ोना की सत्ता का अति- 
भास एक समय में कोंगा तब बढ गहासत्ता का प्रतिमास ऐगा इस- 
लिय दनोपयोग है। जायगा । इसे यह सिद्ध हा कि को? भी 
ज्ञनोपयोग एक ही समय में [युगपत्‌] सच पदायी का प्रश्यक्ष नहीं 
कर सकता । 


आगम से भी मेरे उस वक्तव्य कुछ समय होता &। परिले 
में पण्णबणा सत्र के महाबीरगतमर्सयादका उद्धेन कर आया ह जिस 
गेतम महावीर खामी से पछ़ने है कि जिस संग कली स्प्रभा परथ्वी 
का देखता हैं. क्या उसीसमय ख़ा्ममा प्र्सी के 
जानता भी है ? महावीर सागी कहते नही! । फिर गीनम यही 
प्रश्न शकराग्रभा पथ्वी के विकय में भी करत है, फिर बाडकाप्रना, ३8 
प्रकार सब पथ्रितियों के विय में करते 6 । फित यही अन्ष साषम आदि 
के विपर में, परमाणु से ख्यार अनंगप्रदेशी स्केमक विपय में करते 
हैं। इसस मालूम होता है कि कली का उपयोग कभी खाप्मापर 
कभी सीधम स्वगपर, कभी गेयक्पर कभी परमाणु पर कभी स्कोघ- 
पर, पएचता दे । उनका डानोगयाग एक साथ जिक्राल तिलोक पर 
नहीं पहुंचता । यदि उनका शनोगब्राग सदा विश्नेर्ना्निकालन्यापी 
होता ते र्ाप्ममा दर्वाराप्रमा आदि के तिपय में झुदे छुठे प्रश्न न 
किये जांते | श्ससे माद्ठम होता ए कि करी के जब कभी शानों- 
पयोग होता है. तब सब दव्यपयायों पर नहीं, किसी परिमित विपय 
पर होता ६ । 

प्रक्ष-एक्ल््र के साथ अनेवात्य का अविनामात्री सम्बन्ध है, 
जहां जहां एकन्ब है व्हां नहाँ अनेकात्र भी, इस ही प्रकार समानता 
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और  असमानता का भी अविनाभाव सम्बन्ध है | 
यदि घट अबयबी की इछ्ठि स एक या समान है तो अब- 
यंत्रों की इष्टि से अनेक या असमान | जिस प्रकार घट ज्ञेय हैं 
उस ही प्रकार उसके मुझ्य पेट आदि अवयब भी | जिस समय 
हम' घट को जानते हैं उस ही समय उनका भी ज्ञान होता ही है । 
जिस प्रकार घठकज्ान में घट में रहनेवाढठी समानता या एकता का 
बोध होता हैं उस ही प्रकार उसके अवयवों में रहनेवाली असमा- 
नता या अनेकता का भी | कौन कह सकता है कि घटल्ान में 
उसके पेठ जी विशाल्ता एवं उसके मुख की ल्घुता नहीं झलकती | 
हससे प्रगंठ है कि जिस प्रकार एक उपयोग में एक कज्षेय प्रतिमा- 
सित होता है उस ही प्रकार अनेक भी । या जिस प्रकार उनकी 
संमानता झलकती है उस ही प्रक्रार विशपताएँ भी, यही व्यवस्था 
मिन्न भिन्न अनेक अवयवियों के विपय मे है। इसी प्रकार जब 
केबलज्ञानी सामान्य प्रतिमास करेगा तब उसके भीतर के समस्त 
विशेष भी ग्रतिमासित होंगे । 

उत्तर-वस्तु में जिन चीजें। का अविनाभाव है उनका अबि- 
नामात्र ज्ञान में नहीं आता | पुह्कछ में रूप रस गंव स्पर्श आदि 
अनेक युंणों का अविनाभाव है पर ज्ञानम जब वस्तु का प्रतिमास होता 
है तब उन सबका प्रतिमास नहीं होता । जिस समय हम घटकों 
जानते हैं उसी समय अगर हमें उसके अवयव्रो का प्रतिमास होने 
लगे तो उन अवयवो के अवयत्रों का भी प्रतिभास होने रूंगेगा, इस 
अकार घठके समस्त दृश्य अणु प्रतिमासित हो जॉयगे, फ़िर तो किसी 
प्वीज को गौर से देखने की जरूरत नहीं रहेगी, एक ही नजर में 
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उसके समस्त दृस्य अणु प्रतिमासित हैं। जॉग्रग। पर एक्नार सजा 
डाल कर उपके अबयनों को देखने के डिये गौर से 
नगर डालना पड़ती 0 जिसे हम निरीक्षण कदने हैं । अगर अवयर्ती 
के प्रतिभास से ही अवयत्नो का अतिभाप्त है जाय ते निरीक्षण की 
जरुरत ही न रहे । ह 

शका-मान्यता तो एसी ह कि अवयतों के प्रतिमास के 
त्रिना अवग्त्ी का प्रतिमास नहीं होता । 

समाधान--पह मान्यता ठीक ८ । पर अयययों के अति- 
भास का समय झुदा 6 और अमयवी के अलिनाप्त का समय जुड़ा, 
पहिछ अवपनों का प्रतिमास है। जाता है पीठ अउपीी का, इसलिये 
यह कहना तो ठीक हैँ कि अनययो के प्रतिनास के बिना अबयनी का 
ग्रातिमास नही होता. पर जे उपयोग अग्पर्यो का रू यो अवयर्ती का नहीं 
हैं । जैसे अबग्रह के बिना हु आड़ नं है| सो किन्‍त अनभ्रद 
ईहा आदि का उपयोग जुदा जुदा है, उनका समय भी जुदा दे, 
इसी प्रकार अवसयो के ज्ञान और अबयवी के कान का समय जुदा 
जुदा है, उपयोग भी जदा युदा है । 

उपयोग की गति इतनी तेज ए कि उपयोग की बौसों अब- 
साएँ हो जाने पर भी हमें एक ही अभ्स्था माद्म होती है । जैसे 
सिनेमा के पर्देयर जब एक ही आदमी द्विलाई देता है तब भी 
बसों चित्र बदुछ जति है उसी प्रकार जहां दम एक ही उपयोग 
माठ्म होता है वहाँ बीसों उपयोग बदल जाते है । जैसे हम दो घड़ों 
की ही बात लेे । जब हगारी आंख के सामने दो घड़े आते हैं तब हमें 
छोटे बड़ेपन का ज्ञान तुरंत हो जाता है । ऐसा माड़म होता है कि उनके 


लत 
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वेशेपत्व॒ का हमे एक ही समय में प्रत्यक्ष ८ गया है 
शस्तु वास्तविक वात यह नहीं है । कोई भी सुक्ष्दर्शी, या जैन- 
न्याय का एक विद्यार्थी भी, इस वान, को समझेगा कि दो घड़ो के 
इस तुलनात्मक ज्ञान में अनेक समय छग चुके हैं | जैनियो के झब्दों 
में तो असंख्य समय छग चुके हैं। पर इतनी सुद्मता का अगर विचार 
न भी क्रिया जाय तो भी पाहिछे हमें एक घड़े का प्रत्यक्ष होगा फिर 
दूसरे घड़े का प्रत्यक्ष होगा फिर पहिले घड़े की स्ववति होंगी फिर 
दोनें। का ठुछनात्मक प्रत्ममिज्ञान होगा । यर्थापि दोनों घड़े सामने हैं 
फिर भी दोनों की तुलना में प्रत्यक्ष स्मृति और प्रत्यभिज्ञान हुए हैं | 
और प्रत्येक प्रत्यक्ष में मी अवग्रह्मदि नाना उपयोग हुए हैं। इस 
प्रकार प्रत्येक्ष अचयव का जुदा जुदा ज्ञान और अबयबी का जुदा 
ज्ञान होता है । इसलिये पेट की विश्ञालता का उपयोग जुदा है मुख 
की छघुता का उपयोग जुदा और घट का उपयोग जुदा । इसलिये 
अगर केबलज्षानी समस्त वस्तुओं का एक उपयोग करे भी, तो वह 
सामान्य उपयोग होगा, अनंत विशेष उसमें न झलकेंगे । 
शेका[-यदि घट का उपयोग छुदा है और उसकी विशेषताओं 
का उपयोग जुदा तो प्रत्मेक विषय सामान्यात्रिशेषपात्मक कैसे होगा? 
जैन दशन तो सामान्यविशेषात्मक चस्नुकों ही अमाण का विपय 
मानता है | , . 
समाधान--जो वस्तु का केवल सामान्यात्मक या नित्य मानते 
हैं और जो छोग केवल विशेषात्मंक या क्षणिक मानते हैं उनका 
विरोध करने के "लिये वस्तु की सामान्याभशेषात्मकता का वर्णन 
किया गया है | इसका यह मतलब नहीं है, कि प्रस्नेक प्रमाण या 


$ऋ-ओ 
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समाधान--चश्लु मे प्रतिविम्बित होना एक बात दे और प्रतिकि- 
म्बित का ज्ञान होना दूसरी दात | कमी कभी हम सुनते हुए भी नहीं। 
सुनते हैं, देखत हुए भी नहीं देखंत हैं, का चीज हमारी ओंख्ल के 
सामने होती है फिर भी हमारा उपयोग न होते से वह हमें नहीं 
दिखती-। जाग्रत अवस्था मे एक साथ हमें ग्रायः सब इन्हियों के 
विपय मिलते रहते हैं फिर भी उन सत्र का ज्ञान चढीं होता इसका 
कारण यह है ि विषय विपयी के मिछ जाने से ही छान नहीं 
होता, उसकी तरफ उपयोग होना चाहिये | हमारी आँखे के सामने 
एक समय में एक विशाके हजारों पढठाथ आजति हैँ पर हम उन 
सव को नहीं देख पति | जिस तरफ ध्यान या उपयोग हो उसे 
ही देख पते है | इसलिये दर्पण की तरह आँख की पुतली में प्रति- 
तरिम्ब पइने से सत्र का ज्ञान न होगा | जब किसी फीठो मे पचास 
आदमियों के चित्र होते हैं और हमसे काई कहता है कि इसम 
अमुक आदमी कहां है तो हमें हूंढना पडता है और उसके छिये 
'कुछ समय लगता है । अगर आँख में अतिविम्ब पड़ने से ही सब 
का विशेष ज्ञान होता तो यह हूढ़ खोज न करना पडती इससे 
प्रतिबिम्ब मात्र सिद्ध करने से उसका ज्ञान सिद्ध नहीं होता | इसलिये 
-प्तिबिम्ब भरे ही एक साथ अनेक विशेयें। का पड़ जाय पर अनेक 
'पिशेपों का एक साथ ज्ञान नहीं हो सकता | इसलिये केबली भी 
अनंत पदाथ या अनन्त विशेष नहीं जान सकते | 

शक्का-तव तो केवली असन्न होजॉयगे। 

समाधान--अगर त्रिलोक के समस्त पदार्थों के ज्ञान का 


कप 


नाम सर्ज्ञता है तब तो वे अवश्य असर्वज्ञ होजोंगगे या ह 
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क्योंकि यह बात असम्मव है| परन्तु यहां अभी इतनी ही बात 
सिद्ध होती है कि केचछी के एकः साथ सब का ज्ञान उपयो- 
गात्मक न होगा । 
एक विद्वान अगर पड़दशनों का ज्ञाता है तो ' इसका यह 

मतलब नहीं है. कि उसका उपयोग छःदररीन पर सदा बना रहता 
है । अथवा जब दाशनिक शास्रपर वह उपयोग करता है तो सभी 
दरशनों पर उप्तका उपयोग जाता है। एक दरशन के उपयोग के 
समय पर भी वह पषड़दर्शनशात्री कहलायगा | इसी प्रकार अगर 
केवली एक पदाथ पर उपयोग छगाते है तो भी वे अनन्ततत्वज् 
कहला सकते हैं | । 

प्रश्ष-छत्मस्थ [अल्पज्ञानी] भी एक समय में एक वस्तुपर 
उपयोग छूगासकते हैं और केवली भी उतना ही उपयोग लगाते है तब 
छद्मरथ और केवली में अन्तर क्‍या रहेगा ? | 


'उत्तर-एक मुख भी एक समय में एक ही अक्षर का उच्चारण 
कर सकता है और विद्वान भी इतना ही उच्चारण कर सकता है, 
परन्तु इससे. मूख और विद्वान एक से नहीं हो जाते | विद्वतता का 
फल एक संमय में अनेक अक्षरों का उच्चारण नहीं है, किन्तु अक्ष- 
रोंका अनेक तरह से ' साथक ' उच्चारण 'करना है | अथवा जैसे 
एक साधारण पश्चु एक संमय में एक ही उपयोग करता है और 
एक श्रुतकेवली परमावधिज्ञानी मनःपर्ययक्षानी' भी एकही उपयोग 


करता है तो उन दोनें। की योग्यता ,एकसी नहीं हो जाती | उपयोग 


की बिस्तीर्णतामे ज्ञान की महत्ता नहीं है. किन्तु महत्ता शाक्ति .की 


सर्वज्ञत्वय और जैनशाख्र [१०१ 
महत्ता में है । अवधविज्ञानी आदि का उपयोग भी केवली के समान 
हो सकता है परन्तु ऐसे वहुत ले विषय है जहां केवछी उपयोग 
रुगासकता है किन्तु अवधिज्ञनी नहीं. छगा सकता । अथवा केवली 
का उपयोग जितना गहस जाता है उतना अवधिन्नानी आदि छद्म- 
स्थोंका नहीं जाता | अथवा जिस तत्तत तक केवली की पहुंच है वहा 
तक अन्यों छिल्मस्थों] की नहीं है । 

प्रश्ष-आत्मा सखवमाव से ज्ञाता इष्या है | आत्मा जितने पदायी 
को जान सकता है सबके आकार आत्मा में अक्वात्रिम रूपमे स्थित 
हैं [ जब तक आत्मा मलिन हैं तव तक वे आकार प्रगठ नहीं होते । 
जब आत्मा नि हो जाता है. तत्र वे सब आकार एक साथ प्रगट 
हो जांते है । इस प्रकार एकसाथ अनन्त पदारथी का प्रतिविम्ब प्रकट 
होता है | यही अनन्तज्ञान है | 

उत्तर-आत्मा दपण की तरह नहीं है कि उसके एक एक 
भाग में एक एक आकार वना हो | दर्पण में एक साथ पचास चीजों 
का प्रतिब्रिम्ब पड़े तो वह दर्पण के जुदे ज़॒दे भागों में पड़ेगा | जिस 
भागपर एक वस्तुका प्रतिविम्ब है उसी भागपर दृसरी वस्तु का प्रति- 
बिम्ब नहीं पड़ता । परन्तु आत्मा में जो ज्ञान पेंदा होता है वह 
आत्मा के एक भाग में नहीं द्वोता-प्रत्येक ज्ञान आत्मन्यापक होता है । 
इसलिये अनेकाकार रूप अनेक ज्ञान आत्मामे एक साथ कमी नहीं 
हो सकते । यह भाकार की वात इसलिये भी ठाक नहीं है फि 
आउ््मा अमूर्तिक है इसलिये उसमें किसी का प्रतिविम्ध नहीं पड़ 
सकता । इसके अतिरिक्त आत्मा के एक प्रदेश में अगर एक 
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बस्तका प्रतिविम्ब मानालिया जाय-तो आत्मा मे इतने प्रदेश नहीं हैं 
जितने जगत्‌ में पदाथ है। तब वे प्रतिबिम्बित कैसे होंगे ? फिर एक 
पदाथ क़ी भूत और भविष्य का की , अनन्तानस्त पयोये -होती. हैँ 
उन सब के जदे जुदे प्रतिविम्व केस पड़ेंगे # इसके अतिरिक्त एक 
बाधा और है | किसी व्रस्तुकी ग्रहण ऋरन का दीक्ति स्वाभाविक 
हो सकती है, परन्तु उस शक्ति के प्रयोग के जो परसम्दत्या विवि- 
घरूप है वे स्वाभाविक और सा4कालिक नहीं। ही सकते | दपण में 
प्रतिविम्ब ग्रहण करने की शक्ति स्वाभावेक है परन्तु दर्पण में जितन 
पदार्थों के प्रतिबिम्ब पड़ सकते हैं वे सब प्रतिबिम्ब दपेण में प्रारम्भ 
ही सदा विद्यमान हैं और निर्मिच मिलन पूर ने सिर अमिव्यक्त 
(प्रकट ) हुए है यह कहना अग्रामा|॥क है | इसी प्रकार यह के 
भी अग्रामाणिक है कि आत्ण में अनन्त पदार्थी के आकार बने हुए 
हैं, वे निमिच मिलने पर या आवरण हटने पर अपने आप प्रकट 
'होते है । इस विषय में एक और बड़ी भारी अनुभवव्राधां है। 


एक मनुष्य अल्पज्ञानी है ।- कल्पना कर्रो वह दर्स प्रदार्थो 
को जानता है परन्तु एक समय में वह-एक हा वस्टुपर उपयोग,छगा 
सकता है। दूसरा आदमी सौ पदार्थों को जानता है परन्तु वह भी 
एक समय में एक ही उपयोग छगा' सकेगा । हम जब पचास|-चीजी 
को जान॑ते' ह तंव वे सब चीजे हमें संदा क्यों नहीं "झलक 

'हम जितना ज्ञॉन हैं उतना तो सदा झलकते रहना चाहिये । ऐसा 
नहीं. होता इसलिये . यही कहना चाहिये के अगर 'ताई मंनुष्य 
; सबज्ञ होगा तो वह भी लृब्पिरूपम है। सवज्ञ होगा, उपयोग रूपमे 
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नहीं | यह वांत अनुभव से युक्ति स और आगम के कथन तथा 
उसके ऐतिहासिक निरीक्षण से स्पष्ट हो जाती दे । 

केवली और मन 

यहाँ तक के विवेचन से पाठक समझ गये होगे कि जैन- 
शात्रों के अनुतार केवडी, सदा ज्ञानोपयागी नहीं होता और न वह 
सदा सब वस्तुओं को जानता है | यह मत सबसे प्राचीन है । 
दिगम्बर झ्वेताम्बर आचार्यो के जो इस से मित्र मत है वे इस से 
अवीचीन है । | 

केबली सब वस्तुओं को एक साथ नहीं जानते इस विषय 
में और भी बहुतसी विचारणीय वात हैं जिनका यहाँ उल्लेख 
किया जाता है । 

इस विपयम विशेष विचारणीय वात यह है कि केबलछी के 
मनोयेग होता है | जहाँ मनोयोग है वहां सब वस्तुओं का एक 
साथ प्रत्यक्ष हो नहीं सकता (१) क्योकि मन, एक समय में एक 
तरफ ही छूग सकता है | केवली के मनोयेग होता है यह दिगिम्बर 
और खेताम्बर दोनों सम्प्रदायों को मान्य है (२) 

“केबली के मनोयोग होता है?” इस मान्यता से यह बात 
स्पष्ट है कि केवली, युगपत्‌ सब वस्तुओं का साक्षात्कार नहीं कर 
सबकुलिद्सणे सल्बोवलद्धित्ति | विशेषावश्यक २४३४ ॥ 

(२) सक्ञिमिथ्याइ्ट्टेरारव्थी यावत्‌ सयोगकेवली तावदायतुर यो मनोयोगी 
लग्येते | तत्वा4० सिद्धसेन टका २-२६ (श्े.) “ योगाइवादेन त्रिष योगेपु 
त्रयोदश गुणस्थानानि भवान्ति | सवार्धसिद्धि-- १-८ ॥ 


>> 


०००५, शुई 
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सकते | इतने पर मी इस मान्यता का त्याग नहीं किंता जामका, 
इसलिये पाछि के छेखकों ने इस बात की कल्वना क्री कि केवर्ली 
के मनेयेग तो होता है परन्तु उपचार से होता है | उनके वास्तव 
में मनोयाग नहीं होता । उपचार के कारण निन्नाढे,वेत बताये 
जातें हैं । 

-मनसहिंत जाबो के मनयत्रक्त वचनव्यवडर देवा जात है 
इसालिये केत्र्ली के भीं मनोयोग मान[ गया क्यें।'किं वे मी बचत- 
व्यवहार करते हैं (१] [बोलते हैं] 

.. २-केचली के मनोवर्गणाक्रे स्कंत्र अति हैं इसलिये उनके 
उंप॑ंचार से मनोयोग माना गया है (२) | 

ये दोनों ही कारण हास्यात्पद हैं | इन के विशेष में चार 
बाते कही जा सकती हैं । ु 

१--अगर मन साहेत जीवों का वचनव्यवद्वार मनपूर्बक 
होता है तो होता रहे, केवर्ली के तों मन मानते हां नहीं, फिर 
उनका वचन व्यवहार मनपबऊ क्यों मानो जाय | 

प्रश्न- केवछी के सावध्न नहीं माना जाता पर द्रज्यमन तो 
माना जाता हैं| मन शब्द का अं यहाँ द्रव्यमन समझना चाहिये। 

उच्दर-यदि द्रव्यमन के होने से ही वचन व्यवद्वार में मन 
का योंग या उपयोग मानना पड़े तो द्रन्येन्द्रिय होने से ही उनका 


१ मणसहियाणं वयण दिद्व॑ तप्युत्वमिदि सजोगम्हि | उत्तों सणोवयरिणि- 
दियणाणेण हीणम्मि | २२८ ।;गोम्सट्सार जीवकांड | - 
“7 ४ अगोवंगुदयादों दल्वम्रणद्ध जिणदचदम्हि | सणवग्गणखंधाणं आगमणादों 
दु मगजोगो | २२९ गो०्जी० ॥ 
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चह 
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न्श 


डपयोग मानना आवश्यक हो जायगा। कहा जा सकता 
आँखवालो को र्पप्रत्यक्ष चन्न॒व्यापारपृक होता हे इसलिये 
को भी चल्लुब्योपारपुतक रूप प्रत्यक्ष ह्वाना चाहिये | 


हु 


और जब असंन्रिया के वचनब्यवहार बिना गन के ही 
माना जाता है तब केवछी के भी मानलिया जाट तो इसमे ब॒राड़ क्ष्या है? 

इससे केव्रछ्ी के मनोयोग या तो मानना ही न चाहिये था 
मानना चाहिये तो अनुपचरित मानना चाहिये | 


हद 
३. 
के 


लन्ड, 
ललनक 


२-अगर छतद्मत्था के वचनव्यवहार मनःपर्रक्ष होता है ते 
होता रहे । यह कोई आवश्यक नहीं हैं कि जो बात छतद्मर्थों क 
होती है वह केवछी के न होने पर भी मानीजाय । छत्मस्था के चार 
मनेयोग होंते हैं. परन्तु केवढी के सिर्फ दो [समन्य. अनुमब] है 
बताये जाते है । छ््मस्थों को मरने के वाद ही कारण योग होता 
है; केबछी जीवित अचछ्वा में है। कामण योगी हो सकते हैं। इससे 
सिद्ध है कि अगर केवली के मनोयोग न होता तो छत्नस्थो की नकछ 
कराने के लिये उनमे मनोयेग न बताया जाता | 
३-मनेोयोग के उपचार के छिय मनोत्रगगाओं का आगमन 
कारण बताया गया है परन्तु यह कोई नियम नहीं ह कि जिस जाति 
की वर्गणाएँ अूिं उसी जाति का योग भी होना चाहिये । तेजस 
बगणाएँ सदा आती हैं परन्तु तजसयोग कभी नहीं होता। इसके अतिरिक्त 
जिस समय काययोग होता हैं उस समय भापात्रगंणा और मनोवर्गणाएँ 
भी आती हैं इसी प्रकार वचनयोग के समय भी अन्य वर्गणाएँ, आती 


॥७. 
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है । क्या काययोग या वचनयोंग से मनोवणाएँ नहीं भा सकतीं 
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जिससे जिनेन्द्र में मनोबगणाओं के लिये मनोयोग का उपचार फरेना 
पड़े | एक बात और है कि मनोयोग का समय ज्याद: से ज्यादः 
अन्तमुहू्त है जब कि मनोवर्गणाएँ जीवन के प्रारम्भ से छेकर अन्त 
तक आती हैं | यदि मनोवगणाओ के आने से मनोयोग की कल्पना होती 
है. तो जीवन भर मनोयोग मानना चाहिये था, परन्तु ऐसा नहीं हैं । 
इससे माद्म होता है कि केवर्ला के मनोयोग वास्तव मे है, कल्पित नहीं। 
४--जब बोल्चालका सम्बन्ध मनोयोग के साथ इतना जब- 
दस्त हैं कि केवडी के भी उपचार से मनोयोग की कल्पना इसलिये 
करना पड़ी कि वे बोलते है, तब एक सत्यान्वेपी पाठक यह समझ 
सकता है कि केबली के मनोयोग होता है | जब कोई प्रश्न पूछत। 
है तब वे मन छगाकर उसकी बात सुनते द्दे और ' मन छगा कर 
उसका उत्तर भी देते हैं | एक आदमी वर्षो तक देश देश में विहार 
करता है, उपदेश दता है, अपने 'मतका ग्रचार 'करता है, किन्तु ये 
सब काम वह बिना मन के करता है-ऐसा कहनेवाछ। अन्चश्रद्धाहुता 
की सीमापर वैठा है यही कहना पड़ेगा, इसलियि ऐसे मतका 
कुछ मुल्य न होगा ; ' 
दिगम्बर संग्रदाय के समान खताम्बर संम्प्रदाय में भी केवली 
के मनोयोग माना जाता है| परतु वहाँ मनोयोंग को स्पष्ट ही 
स्वीकार किया है, वल्कि एक बात तो इतनी हुन्दर है कि जिससे 
मनायोग का सद्भाव ही नहीं किन्तु उमका उपयोग एक तरफ को 
लगता है, यह भी सात्रित होता है | ह 
तेरहवे गुणस्थान में मनोयोग है, इसका वर्णन करते. हुए वहाँ 
कहा गया है कि “जब मनःपर्ययज्ञानी या अनुत्तरबिमान के देव 


ठ् टै 
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मनसे ही केबली से प्रश्न पूछते हैं तो केवलन्ानी भी मनसे ही 
उसका उत्तर छते हैं। ब्ससे केबछी के विचारों का अ्रभाव केवली 
के द्वब्यमन पर पडता है, उस द्रव्यमन को मनःपर्ययज्ञानी अपने 
अवधि से देखते हैं आर अपने प्रश्नका उत्तर समझ लेने है । 

इससे यह बात विलकुछ साफ है कि केवठी का मन अजा- 
गलस्तनकी तरह निरधक नहीं है किन्तु वह विचार का साधन है । 
यदि कबलछी के त्रिकाल-त्रिलोक का युगपत्‌ साक्षात्कार होता तो 
केबली का मन किसी अमुक्क व्यक्ति के उचर देने म केस लगता ? 

प्रश्ष-बेत/स्तर साहित्य के आबार से तो अबद्य ही मनो- 
याग का वर्णन केब्रढी के प्रचोछित खदूप में बाधा डालता हैं परन्तु 
दिगम्बर 'गल्नो पर यह आश्षिप नहीं क्रिया जा सकता । गोम्मठसार 
की जिन गायाओँ को आपने उद््‌ध्रत किया है उनमे मनोयेग उप- 
चरिति नहीं कहा गया है किन्तु मनड॒पयोग उपचरित कहा गया है। 
२२८ वीं. गाथा का ही उपचार से सम्बन्ध हैं। २२९ वीं गाया में 
शुद्ध मनेयेग ही बतराया गया है. इस वर्णन से उपचार बज कोई 
सम्बन्ध नहीं । 
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उचर- सर्वज्ञता की प्रचलित मान्यता जैसी ठिगम्बरा को प्यारी 
है वैसी शेताम्बरों को, दोनो ने ही उसकी श्षिद्षि के छिय पूरा परि- 
श्रम किया है फिर भी अगर ऐतिहासिक और मनेविज्ञानिक 
सामग्री ओताम्बर साहित्य मे रह गई है और दिगम्बर साहित्य में नहीं है, 
तो इसका यही अर्थ निक्रव्ता है कि खेताम्बर साहित्य की या मूठ 
साहित्य की उस कमजोरी को समझकर दिगम्बरें ने उस पर काफी 
लीपापोती की है जिससे दर्शक का ध्यान उस कमजोरी पर टिक 
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म सके । खैर, सौभाग्य की बात इतनी ही है कि इतनी लीपापोती 
करने पर॑ भी दिगम्बर साहित्य उस कमजोरी को छिपा नहीं सका । 

यह कहनमा ठीक नहीं कि मनडपयोग उपचरित है मनोयोग 
नहीं । योग मार्गणा के प्रकरण में उपयोग को उपचरित कहने की 
आवश्यकता ही नहीं है यह तो ज्ञानमार्गणा में हो सक्ता था । इससे 
केवछी मे उपचरित मतिज्ञान सिद्ध होता है जिसका कि जैन 
साहित्य मे जिक्र ही नहीं है | 

गोम्मटसार ठीका के शब्द बिलकुछ साफ है. वे बतछांते हैं 
कि केबली के मनेयोग ही उपचरित कहा गया है । 

सयोगिनि मुख्यवृत््यः मनोयोगाभावि:पि उपचारण मनोयोगो& 
स्तीति परमागमे कथितः | २१५८ ठीका | 

सयोगकेबर्ी के मुख्यरूप से तो मनोयोग है नहीं, इसलिये 
उपचार से मनेयोग है यह वात परमागम में ऋही है । 


यहां साफ ही मने।योग का उछेख है मनउपयोग का नहीं | 

यह कहना भी ठीक नहीं कि २२५९ वीं। गाथा का उपचार 
से सम्बन्ध नहीं | दोनो गाथाओ ने मिलकर उपचार का आधा आधा 
वर्णन किया है | २२९ वीं गाथा की प्रस्तावना देखने से यह बात 
साफ समझ में आ जाती है | २२८ वी गाथा में मनेयोग को उप- 
चरित कहा गया और फिर कहा गया कि उपचार मे दो बाते होती 
है निमित्त और ग्रयोजन । निमित्त का वर्णन २२८ वीं गाथा में 


करके २२९ वीं गाथा में उपचार का प्रयोजन कहा गया है। का 
के शब्द ये है-- 
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उपचारों हि निमित्तप्रयोजनवानेव, तत्र निमित्त यथा “*** 
मुख्यमनायागस्य केवलिन्यमायदेच तत्कन्पनारूपोपचार: कमितः । 
तसय प्रयोजनमघुना कथयति “* * “अग्रोबंगुदयादो * २२९ | 


#० अल; 


इससे यह बात साफ है किजैन लोगो ने केवडी के मनोयोग को 
उपचरित कहने के लिये खूब गछा फाड़ा है क्योकि म्नोगोग स 
सर्वज्ञता की मान्यता को धक्का छूगता है | पर मनोयोग को उपचरित 
मानने के कारण कितने पोच हैं यह बात में पहिले चार बाते कह 
कर स्पष्ट कर चुका हूं । 


प्रकश्ष-सज़ के आप भनोयोग सिद्ध करठे तो भी इससे प्रचलित 
संवज्ञता को धक्का नहीं छगता । क्योंकि मनोयोग और मनउपयोग की 
व्याप्ति नहीं है। मनोयोग होने पर मनउपयोग अबद्य ही हो, ऐसा 
नियम होता तो सबज्ञता को धक्का छगता क्‍्योक्ति मनउपयोग के साथ 
सम्पूर्ण पदार्थों के ज्ञान के अभाव का नियम है न कि मनेयोगके साथ। 


उत्तर--मन के द्वारा आत्मप्रदेशों भे॑ जो पाररपंद होता है 
वह मनायेग है। यहां यह खयाल रखना चाहिये कि मन.पर्याप्ति पूर् 
होने के बाद मृद्युके समय तक द्रव्यमन रहता है और मनेत्रगणाएँ 
भी आती रहती हैं फिर भी हर समय मनेयोग नहीं होता। इसका 
कारण क्या है ! इसी के उत्तर से पता लग जाता है कि द्र्यमन के 
रहने पर और मनो+गणाओं के आने पर भी जबतक मनडपयोग 
न होगा तबतक मनोयोग न होगा । 

मनोयोग के जो सत्य असत्य आदि चार भेद किये गये है 
वे भी मनठपयोग के भेद से ही है इससे भी माद्धम होता है कि 
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मनेंडपयोग के विना मनोयोग नहीं हो सकता । जैसा कि सत्य- 
मनोंयोगादि के वर्णन से शढूप्र होता है-- 

सद्भातः सत्मार्थ:, तदिपय मन: संत्यमनः सत्याथज्ञानजननश- 
क्तिरूप भावमनः इत्यथः तेन सत्यमनसा जनितों योगः प्रयत्नविशेषः 
स सत्यमनोयोग: । 

अर्थात्‌ सत्य पदाथ का विषय करनेवाले मन को सत्यमन 
कहते हैं अथीत सच्चे अथज्ञान को पैदा करने की शक्तिरूप भाव 
मन | उस सत्यमन से पैदा होनेवाला योग अर्थात्‌ प्रयत्नविशिष 
सत्य मनोयोग है । 

इसी प्रकार असत्य आदि की भी परिमापाएँ जयनना चाहिये 

इससे माल्म होता है कि मनउपयोग से मनोयोग पैदा होता 
है | ' मनउपयोग के बिना मनोयोग कदापि नहीं हो सकता। 
जब केवर््ली के अनुपचरित मनोयोग है तब उनके अनुपचरित मन- 
उपयोग भी सिद्ध हुआ, और इसीसे सबज्ञतां ख़ण्डित हो गई । 

५ . अक्न-सर्वाथर्सिद्ध राजवार्तिक छोकवार्तिक आदि प्रथे में मनो- 
घचण। को अपेक्षा होनेवाला प्रदेशर्पीरेस्पर मनोयोग है, एसा कहो 
है । इससे तो माद्म होता है कि; 'मनउपय्रोग के विना मी मने।- 
योग हो सकता है । इसलिये मने|य्ोग से मनडपयोग सिद्ध न होगा। 

उत्तर-केव्ली' के मनोयोग मानने से सर्वज्षता के प्रचलित 
किन्तु असम्भव रूपमें वाघा आती है यह बात जब स्पष्ट हो गई 
तब बहुत से जैनाचार्यों ने मनोयोग के विप्रय' मे खूब खीचातानी 
की, उनका परस्पर विरोध और खींचातानी बताने के लिये ही मैंने 


है 
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यह मनोयोग सम्बन्धी प्रकरण लिखा है । ऊपर जा सपमन आदि 
न्पा वर्णन गोम्मटसार ठीका के आधार से किया है उससे साफृ 
मढम होता है. कि मनउपयोग के विना मनोयोग नहीं हो सकता। 
मनोवर्गणा के आगमन से मनेयोग मानने में क्या दोप हैं इसका 
विवेचन इस प्रकरण के प्रारम्म में नम्बर तीन देकर किया है | 


ब्यन्म्नदी 


फिर भी अधिकांश शाज्लों म मनोयोग की जो परिभाषाएँ 
बनाई गई हैं उनसे यह साफ मारम होता है कि मनठपयोग के 
विन मनोयोग नहीं हो सकता । गोम्मटसार ठीक्ा का उलछेख तो 
ऊपर किया ही गया है अब सर्वाथसिद्धि की परिभाषा पर विचार 
कर्ले | 

अभ्यन्तरवीर्यान्तरायनेइन्द्रियावरणक्षयोपणमात्मकमनोरूब्बिस - 
निधाने वाह्मनिमित्तमनोवर्गगाल्म्मन च सति मनःपरिमाणा - 
मिमुखत्यात्मन: प्रदेशपरिस्पन्दों मनोयोग: । सर्वाव॑सिहदि ६-१। 

वौयान्तराय और नोईन्द्रियमतिज्ञानावरण का क्षयोप्ममरूप मनो- 
लब्धिका सानिधान होने पर (अम्यन्तर कारण) और मनोबर्गणा का 
आहम्बन मिलने पर [ वाह्यकारण] मनरूप अवस्था के लिये अमि- 
मुख आत्मा का जो प्रंदशपरिस्,न्द है वह मनोयोग है । 

इस परिमापा में ज्ञानावरण का क्षयोण्शम, मनोत्रगणा, और 
आत्मा की मनरूपर्परिंणति, ये तीन बातें खास विचारणीय हैं | मने- 
योग में बाह्य निमित्त रूप मनोवगंणा की आवश्यकता बताई गई हैं 
पर ज्ञानात्ररण का क्षयोपश्ठम आर मनरूप परिणति से पता छयगता 
हैं कि यहाँ मनउपयोग अवश्य हुआ हैं। यहाँ जो आत्मा की मन- 
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रूप परिणति बताई गई है न कि पुद्छ की, इसका अर्थ यही हो 
सकंता है कि आत्मा की परिणति भावमन था भानसिक 
विचार रूप हुई है | गोम्मट्सार ठीका ने भी सत्यमन आदि में 
मन का अथ भावमन किया है । इससे यह बात स्पष्ट है. कि मनों- 
योग मनउपयोग के बिना नहीं होता । केवछी के मनोयोग सिद्ध 
है इसलिये मनउपयोग भी सिद्ध हुआ और इसी से सर्वज्ञता खण्डित 
हो गई । 

जिन छोगो ने मनोव्गणा के आगमन की भी मनोयोग कह 
दिया है वे आचार्य भछे ही हों पर उनने मनोवर्गणा की परिभाषा 
के बाहर की चीज़ को मनोयोग कहने की जबर्दस्ती की है । 

प्रश्ष-मनके निमित्त से आत्मग्रदेशा में हछन चलन होना 
मनोयोग है” इस प्रकार की व्यापक परिभापा में मनोवगणाओ के 
आगमन के लिये या आगमन के साथ जो योग होता है वह मी 
मनोयोग हो जायगा, मनोवर्गणाओं के आगमन के लिये मनउपयोग 
की आवश्यकता नहीं है, इस प्रकार मनोयोग और मनउपयोग का 
अविनाभाव सम्बन्ध नहीं रह जाता जिससे मनोयोग से मनउप- 


योग सिद्ध किया जा सके और प्रचीलेत सबज्ञता नष्ट हो जाय | 


उचर--अगर मनोयोग की पएरिमापा वदछ कर इतनी व्यापक 
कर दी जाय कि मनोवगेणाओ के आगमन के लिये होनेवाले योग 
को मनोयोग कहा जा सके तो मनोयोग जन्म से मरण तक स्थायी 
हो जायगा क्योंकि वर्गणाओं का आगमन तो तब सदा होता रहता 
है | काययोग और वचनयोग के समय भी मनोवगणाएँ आती 


”ा जल न अ्य 


४] 


कै, 


केवी ओर मन [११ 


ल्‍्प्ज 


गहती हैं इसलिये उससमय भी मनोयोग कदछायगा | ट्स प्रकार 
मनोयोग की यह परिमापा अतिवब्याप्ति दृषण से दृषित होकर 
निकम्मी हो जायगी | अथवा योगविभाग का वर्णन ही निकम्मा 
हो जायगा | 

इस प्रकार मनोयाग की जो परिमापा श्रीवत्रछ में, गोम्मट- 
पार थका में, तथा सर्वाथसिद्धि आदि में की गढ़ है वहीं ठीक है । वह 
परस्पर अविरुद्ध भी है अनभवगम्य भी है । उसके आधार से मन 
उपयोग के बिना मनोयोग नहीं हो सकता | इस प्रकार केवठी क 
॒नोयोग आर मनडपयोग सिद्ध होते हैं और इससे प्रचलित सबब- 
ता का खण्डन होता है 

अब में यहॉ कुछ ऐस प्रमाण उपस्थित करता हूं, जिससे 
|ठकों को माद्धम होगा कि केवर्लके मनायोग आर मनउपयाग 
[स्तविक होता है, उससे वे किसी खास वल्तुपर विचार करने हैं। 


हु 


१--- जब केबलियोंसे कोई बातचीत करता हद और दो 
बी जब आपस में वातचीत करते हैं तब यह वात स्पष्ट है. कि 
तचीत करनेवाले की वात वेत्रढ्ल सुनते है आर सुनकर उत्तर 
तेहे' 

प्रश्ष-केवछी किसी के शब्द घुनते नहीं है. क्रिन्तु जब से 
न्हें केबलज्ञान यदा हुआ है तभी से वे शब्द उनके ज्ञानम झलक रहे हैं | 
!/ उत्तर-यदि पहले से वे जब्द झल्कते है तो भतमविष्य के 
नन्त प्राणियों के अनन्त शब्द उनके ज्ञानमें झलकेंगे । परन्तु इन 
तरक्की विशपताओं पर वे अछग अलग ध्यान सकेंगे । ओर 
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एक साथ सत्र पर ध्यान देंगे तो वह प्तामान्य [ दर्शन ] उपयोग द्वोगा | 
दूसरी वात यह है कि अनन्त प्राणियों के अनन्त शब्द जब उनके 
ज्ञान में एक साथ झलकेगे तब वे किस किस का उत्तर देंगे £ 

प्रदन-जों वाक्य उनके लिये कहा गया है और वर्तमान है, 
उसी का उचर देगे | 

उत्तर-जब उन्हे अनन्तकाल के अनन्तब्यक्तियो से कहे गये, 
अनन्त शब्द झलकते है, तब उन्हे अभुकका उत्तर देना चाहिये, 
अमुक का उत्तर न देना चाहिये, इतना विचार तो करना पड़ेगा; 
और विचार तो मानसिक क्रिया है । 

प्रइन-केवली को इतना विचार भी नहीं करना पड़ता किन्तु 
उनके मुख से आपसे आप प्रश्न का उत्तर 
निकलता है।.._ 

उत्तर--इस तरह तो केबडी, मनुप्य न रहेंगे, मशीन हो 
जाँयंगे । ऐसी हालत में केवली का उच्र ग्रश्नकती के प्रश्न की, 
प्रतिध्षनि ही होगी। परन्तु प्रश्न की प्रतिष्वानि से 
ही प्रश्नका उत्तर नहीं हो सकता । दूसरी बात यह है कि 
केवली जब उत्तर देते हैं तब्र उनका आत्मा बचन बोलने के अभि- 
मुख होता हे या नहीं ? यदि नहीं होता तब तो उनके वचनयोंग भी 
न होना चाहिये, क्योकि बोलने के लिये अमिमुख आत्माका जो ग्रदेश 
परिस्पंद (कम्पन) है बी वचन योग (१) है। परन्तु केवढी के वचन- 


अप अं लसनकमससनपससज. 





(१) वाकपरिणामामिसुखस्था मन. अदेशपरिस्पदो वाग्योग: । राजवार्तिक 
६--१--१० ॥ 
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योग का निषेध नहीं किया जा सकता । यदि वह बोलने के लिये 
अभिमुख होता हैं तो अमुक स्वर ॒व्यज्जन बोलने के लिये विश्वप 
प्रबत्न होना चाहिये । पल्तु वह विशेष प्रयन्‍्न विचारपृर्रक ही हो 
सकता है | अपने आप बिशेप प्रयत्न नही हो सकता | अगर वह 
अपने आप॑ होगा तो केवर्छी के मुख से सठा एक की आबाज निक 
लेगी क्योंकि आवाज बढलने का विशेष प्रयत्न कौन करेगा ! 


प्रत्न--केवछी की आवाज़ मेघगजना की तरह एक तरह 
को होती है | वह श्रेताओ के कानम आते आते अनेकरूप हो 
जाती है (१)। इसलियि जब तक वह वाणी श्रोताओं के कान मे 
नहीं पहुँचती तव तक वह अनक्षरात्मक रहती हैं । इसीलिये उनक 
अनुभव वचनयोग होता हे । जुढे जुढे अक्षरों! के लिये जदे जुद़े 
प्रयत्नो की आवश्यकता है, अनक्षरात्मक के लिये नहीं । 


उत्तर-प्राचीन विद्वानों ने भक्तियदा होकर केबली की सब- 
ज्ञता बनाये रखने के लिये अनक्षरात्मक्र वाणी की कन्पना अबस्य 


न 


की है | परन्तु यह कल्पना भक्तिवश की गई है | अन्य प्रामाणिक 
शास्त्र इसके विरोधी हैं | दिगम्बर सम्प्रदाय के सबसे अधिक प्राश- 
णिक धघवलादि ग्रथो मे से श्रीधवरल में अनक्षरात्मक वाणी का निषेध 
किया गया है । और अनुभव बचनयोग का कारण यह बतलाया हैं 
कि भगवान 'स्या्' आदि पदो का प्रयोग करते हैं | इसलिये उनके 





(?) सयोग वेबलिदिव्यलने:. कधसयातुभव-वाग्योंगन्वानिनिचेन्न , 
तदुत्पत्तावनक्षरात्मकल्वेन ० श्रेतृ श्रोत्रप्रदेश प्राप्ति समय पर्यतमनसय सापात्वसिद्धे- । 
गोम्सट्सार जीवकांड टीका २२७ | 


११६ | चोंथा अध्याय 


अनुभव वचनयोग हाता है [१] सिर्फ अनक्षरात्मक भाषा ही अनुभव 
बचनयोग का कारण नहीं है, किन्तु निमन्त्रण देना, आज्ञा करना, 
याचना करना, पूछना, विज्ञप्ति करना, त्याग की प्रतिज्ञा 'करना, सेश- 
यात्मक बोलना, अनुकरण की इच्छा ग्रगट करना, ये भी अनुभय 
वचनयोग के कारण [२] हैं। इस प्रकार केवली के अनक्षरात्मक 
भाषा शास्त्र विरुद्ध है | तथा युक्ति से भी विरुद्ध है; क्योंकि अन- 
क्षरात्मक बचनों के। श्रेताओ के कान में पहुंचने पर अक्षररूप में 
परिणत करने का कोई कारण नहीं है। बोछत समय ताल्त्ादि- 
स्थानों के भेद से अक्षर में भेद होता हैं| यदि मुझ में अक्षरों का 
भेद नहीं हो सका तो कान मे कौन कर देगा । 

ग्रश्न-देवल्लोग ऐसा कर देंते है । 

उत्तर-अनक्षरात्मक वाणी का कौनसा भाग 'क' बनाया 
जाय, कौनसा- 'ख” बनाया जाय आदि का निर्णय देव कैसे कर 
सकते है ? केवली किस प्रश्न के उत्तर मे क्या कहना चाहते है, 
क्या यह वात देव समझलेत है ? यदि केवली के ज्ञान के। देव 
समझते है तो देव केवडी हो जेंयंग। यदि उत्तर देने के छिये 








अीनानरतकनत 


*... (१) तीर्थकखचचनम्‌ जनक्षर-वद्ध्वानिरुप, तत एवं तदेक, तदेक-वास्ततस्थ- 
दृविध्य घटते इति चंनन, तत्रस्यादित्यादि असंत्यप्रोपपचनसतलत- तस्यप्वनेर- 
नक्षरत्वासिद्धे. । श्रीववक-सागरकी प्रतिका ५४ वां पत्र ॥ 

(२) आमंतणि आणवणी याचणियापुच्छणी य पण्णवर्णी । पदच्चक्‍्खाणी 
संसयवयणी इच्छाणुलोमाय | २२५ | णवर्मी अणक्खरगदा असच्नसोसाहबति 
भसापाओं | सोदाराण जम्हा वत्तावत्तस सजणया *' | २२६ | 
गेाम्मस्सार जीवकांड ॥ * 


क्रेबली ओर मन [११७ 


केवली का अमिप्राय ही देव समझते हैं तो भी केबल क जुदे जुदे 
अभिप्राय सिद्ध होंगे जिससे सदा त्रिकाक-त्रित्येक का ज्ञान उनमे 
सावित न हो सकेगा । 

अभ्ष-अनक्षरात्मक भाषा मे ही ऐसा सूक्ष्मंद होता हे 
जिसे देव समझते है । तदचुसार वे परिनरतेन करते है । 

उत्तर-अनक्षरात्तक मापा का सूक्ष्म भेद भी कैसे पढा 
होगा १ अनक्षरात्मक भाषा का जो अंश 'क! बनने वाल्म है और 
जो अश “ख' बनने बाढा है उसम अन्तर सूक्ष्म भरे ही हो, परन्तु 
अन्तर है अवश्य । उसी स॒क्ष्म अन्तर को ठेव छोग बढ़ा सकेंगे | 
परन्तु अनक्षरात्मक भाषा में सूक्ष्म अन्तर पैदा करने के लिये केवली 
को विशेष प्रयत्न तो करना ही पड़ेगा | उनकी भापा में स्थूल 'क' 
खत! के बदले में सुक्ष 'क' “ख! आगय, परन्तु 'क' 'ख” आदि 
का भेद तो बना ही रहा, जिनके उच्चारण के लिये केबलछी को 
जुदा जुदा प्रयत्न करना पड़ेगा । और जुदे जुदे प्रयत्न होने से 
जुदा जुदा उपयोग या विचार भी होगा जोकि बिना मन के हो 
नहीं सकता | 

तीर्थंकर केवली के ग़स देव रहते है; परन्तु इस प्रकार की सुविधा 
सामान्‍य केवलियो को नहीं होती; किन्तु वार्तात्यप तो वे भी करते है। 

बोलते समय केवली के आठ कैसे चलते है, दाँत कस 
चमकते है आदि वर्णन शाल्रो मे मिलता हैं (दूसरे अध्याय में इस 
विपय का खुछासा किया गया है) इस से भी सिद्ध होता है कि 


७ 6 


उनकी वाणी अनक्षरात्मक नहीं होती | 


११८ ] चौथा अध्याय 


केबलीयों की वाणी को अनक्षरात्मक कहना, बिना विचारे 
बिना सुने उनसे ग्रश्नेत्तर काना आदि बाते अन्धश्रद्धाहता की 
सूचक हैं, इसलिये विचारक्षेत्र में उनका कुछ मुल्य ही नहीं है। 
किन्तु उत्कठ्मक्तों को भी कुछ संतोष हो इसलिये मैंने यहाँ कुछ 
लिखा गया है | 

अब यहाँ कुछ ऐसी घटनाएँ उपस्थित की जाती हैं जिनसे 
माछ्म होगा कि केबली वातालप करते हैं, विचारते है, सुनते हैं आदि । 

(क) न्यायग्रंथों में जहाँ वादवित्राद का वणन है व्-केबली 
भी शात्रार्थ करता है- ऐसा वर्णन मिलता है | तीन तरह के वादि- 
योंके साथ केवढीवाद या चची करता है । विजिगाषु (जय की 
इच्छा करनेवाछ) के साथ, स्वात्मनितत्वनिर्णिनीष [अपने छिये 
तत्वनिणय की इच्छा वाढ्य ] के साथ, परज्रतत्वनिर्णिनीषु छप्मस्थ 
दिसरे के लियि तत्वनिणय की इच्छा वाला] के साथ । विजिर्गाषु 
के साथ केवली चतुरह्नचाद करता है. [ अर्थात्‌ शाल्राथ का निर्णय 
देनेवाले सभ्य और सभापति के साम्हने केवछीवाद करता हैं । 
मन का उपयोग छगांये बिना केवढी ऐसी सभाओ में शाल्रार्थ करें, 
यह असम्भव है | 


(सै) जब दैववादी (आजीवक) दराव्दाल पुत्र के यहाँ 
भगवान महावीर ठहरे और जब वह घड़े उंठा उठाकर सुखाने-के लिये 
वाहर रख रहा था तब उसका यह काम देखकर भगवान महावीर 
ने उससे कुछ प्रश्न किया और शब्दाल्पुत्र के वक्तव्य,पर अनेक 
उदाहरण देकर उनने अच्छी तरह दैववाद का खण्डण किया | 


क्रेबली और मन [ ११९ 


मंखली गोसाछ के साथ भी भगवान महावीर का आल्षपपर्ण वानोछाप 
हुआ है | इस प्रकारके खेडनमंडन बिना विचारके नहीं कड़े जासकने | 


ग) शब्दालपुत्रने अपने यहाँ ठहराने का भगवान महावीर 
को निमत्रण दिया, तव उसके शब्द भगवान सुने है [१]। इ्ससे 
माछूम होता है कि भगवान शब्द मुनते थ, अथीत्‌ कर्ण इन्द्रिय 
का उपयोग करते थे । 

ये तो थोड़े से नमूने ह परन्तु सृत्रप्ताहित्य में अ्न्येक मूृत्रमे 
महावीर के साथ वातालाप ग्रश्नोत्तर आदि भा विस्तृत वर्णन आता 
है, जो उनके इन्द्रिय तथा अनिन्द्रिय उपयोग का सूचक हैं । 

प्रइत-अेताम्वर साहित्य भले ही केर्बलियें। के बार्ताछापका 
प्रश्नोत्तर का, शास्त्रथ का वर्णन करता हो परन्तु हिगम्बर साहिन्य 
में ऐसा बर्णेन नहीं मिलता | 

उत्तर --इस निःपक्ष लेखमाला मे क्रिसी बत को सिर्फ 
इसीलिये अप्रामाणिक नहीं कहा जा सकता कि वह अमुक सम्प्रदाय 
की हे अथवा अमुक की नहीं है । 

कोई महापरुप बिना वार्ताछाप किये, बिना 
अपने विचारों का प्रचार करे, बिना विचार के देश 
करे आदि, यह असम्भव है | 

यदि भगवान महावीर ये काम न करते ते श्वेताम्बरों को 
क्या ज़रूरत थी कि थे महावीर जीवन का ऐसा चित्रण करते £ 


नात्तर किये, 


प्र 
डेग में श्रमण 








(१) तएण ससणे सगव सहावाोरे सद्यलपुच्स जार्वावियों बात्यत्स 
एयमसड्ड पटियुणेड । उवासन ७-१९४ ॥ 


१२० ] चौथा अध्याय 


महावीर दोनों को समान प्यारे हैं । दोनो ही उन्हें सवज्ञ आदि 
भानतें है । इसलियि दोनों के वर्णनो में जिसका वर्णन सम्भब और 
स्वामाविक्र होगा उर्साका मानना उचित है । 

इसके अतिरिक्त एक बात यह है. कि दिगम्बर साहित्य मे 
भी केबलियों के वातोछाप ग्रश्नोत्तर आदि का वर्णन मिलता है ।. 

(घ ) श्रीधवल में पाँचवे अग॒ंके स्वरूपके वर्णन में लिखा 
है १ कि---“गणघर देव को जो संशय पैदा होते है उनका छेदन 
जिस प्रकार किया गया तथा बहुतसी कथा उपकथा का वर्णन 
इस अगगंम है” । 

बौतम को जीव अजीव के विपय में संदेह हुआ था 
जिस को दूर कराने के लिये वे महावीर के पास आये थे | पाँछि 
महावीर के शिष्य होकर उनेने द्वादशांग की रचना की थी २। 

श्रीधवलके ये दोनो अश गौतम और महावीर के बीच में 
प्रश्नोत्तर होने के सूचक हैं । 

इसके अतिरिक्त राजत्रार्तिक से भी माद्म होता है कि गौतम 
प्रश्न करते थे और महावीर उत्तर देते थे “विजयादि के देव कितने 
बार गमनागमन करते हैं?” इस प्रकार गौतम के पूछने पर भगवान 








१ णाहवम्मकहा “ गणहर देवस्स जाद४सयस्स ध्देहाछेदण विहाण, बहु 
विहकहाओं उवकहाओं चवण्णेदि |--श्रीववल | 

२ तम्हि चेब्रकाके तत्येव खित्ते खयोबसम जणिद चउर॒म॒ल वृद्धि सपण्णेण 
ऋ्रम्हणेण जीवार्जावविसयसंदेह विणासणद्र समुवगय बहुमाणपाद मूलेण इन्दमूदिणा 
बहारिदो। 


केवली आर मन [ १२१ 
प्रह्यवीर ने कहा ह----विजयादिपु ठेवा मनुप्यमवमाम्कन्डस्तः किय- 
+वीगैत्यागती: बिजयादिपु कुर्वन्ति इति गोतम प्रब्न सगवतोक्तम। 
एजवार्तिक 9-२६-०) 
इप॒मे भी स्पष्ट है कि केवली प्रश्नो का उत्तर देन हैं अथात्‌ 
गताछाप करते है | 


३, 


( ड ) अनन्तवीय केवली की सभा मे उनमे एक शभिप्यन 
फवछी से अनुरोध किया हैं क्रि सव छोग धर्म सुनना चाहते है, 
आप उपदेश हें। तव केच्रछी ने उपदेश दिया (१) | मतलब यह फ्रि 
शैष्य के अनुरोध को सुनकर उनने व्याख्यान विया | 
४ (च) देशभूपण कुल्मूपण को केबलन्नान होने पर राम- 
न्द्रजी प्रश्न पूछत हैं और केबलछी उत्तर ठेते है [ पद्मपुराण 
| पव ]। रामचन्द्रजी अनेकवार बाँच बीचमे प्रश्न पूछने है और 
ली व्याख्यान का क्रम बदल करके भी रामचन्द्रजी का समाधान 


रते है । 

[छ ] शिवंकर उद्यान मे भीम केवठी के पास कुछ देवाग- 
एँ आती हैं और केवली से पूछती है ककि हमारा पहिछा पति मर 
या है, अब बताइये हमारा दूसरा पति फ्लोन होगा ! केवछी कहते 








५ १ ततभतुर्विधदवोस्तर्यम्मिम ट्जेस्तथा | तशसमुनिश्रठ्ठ श-येणव मपूच्ठ- 
त॑ ॥ भगवन्‌ ' जातुमिच्अन्ति धर्मा धर्मफठजना । समसस्‍्ता मन्तिहेतु च तन्सर्व 
क्तुमईथ | तत सानिपुण श॒द्ध विपुलार्य मिताक्षर | पप्रधृप्य जगे। वाक्‍य यति- 
बेहितप्रिय ॥| १४-१७ पद्मपुराण | मिताक्षर विभेषण से यह भी भाइम होता 
के केवर्ली की वाणी निरक्षरी नहीं होता | 


,र्टअु आओ ६ 


न 328. औआ.  .. ०. 


है. 


बट 


२२ ] चौथा अध्याय 


8 


कि अमुक भीछ मरकर तुम्हारा दूसरा पति द्वोगा | आठिपुराण 
०६ छोक २४९ से ] 

(ज ) इस तरह के वीसो उदाहरण दिय जासकते हैं 
जिनमे केवलियो ने ग्रश्नीत्तर क्यि हैं । 
कोई अपने पूर्वजन्म पूछता है तो उसके पूर्वजन्म कद्द जत हैं। 
फिर कोई दूसरा पूछता हैं. तो उप्तके पूर्वजन्न कहें जाते है | इस 
प्रकार के पूर्वजन्मों का वर्णन उन पूर्वजन्मों पर विशेष उपयोग छगाये 
बिना नहीं हो सकता । इसलिये इस विपय में दिगम्वर-श्रेताम्बर का 
विचार करना निरथक है । 


श 
श्र मे 


पर 


(झ) कूर्मापत्र को जब केवलज्ञान पैदा हो गया तब वे विचार 
करते है कि “अगर मैं गृहल्याग करूँगा तो पुत्रवियोग से दुखित 
होकर मेरे मातापिता का मरण हो जायगा ”” इसलिये वे भावचरित्र 


| 00. 


को धारण करके केवलल्नानी होनियर भी मातापिता के अनुरोध से 
घर में रहे । कूमापुत्र के समान मातापिता का भक्त कौन होंगा जो 


॥३ 


केबली होकरके भी उनके ऊपर दया करके घर्मे रहे (१)। 


कोई त्रिकाल त्रिलोक का युगपत प्रत्यक्ष भी कर और माता- 
पिता के ।त्रिपय में ऐसे विचार भी करें, यह असम्मव और अनावश्यक है । 





जझताब चरितिमह गंहामि ता मज्स मायतायाण | मरण इहृविद्ल नूण सब 

सांग वियोग दुहिआण | १३६५ । तम्हा केवठकसलाकलिओं निअमायताय उदब- 

हा | चिठ्रत्रचिर घरमिय स कुसारों भाव चरिततों । १३६ । छुम्मापुत्तसरिच्छो 

को पुत्तो मायताय पयमत्तों जी केत्र्क वि सघरें ठिओं चिर तयणुकपाए | १३७। 
कुम्मापुत्त चरिअम्‌ | 


द्रुन 


केबली आर मन [ १२ 


ल्‍्पणँ 


चैक ् न ] ना मे 
प्रब्न-चाताछाप आदि करने में तो सि८्य वही आका्म्क 


है कि जो वह कहता है या करता है उसझा जानकार हो और 


उस समय उसकी त/फू उपयोग भी हो, नो केबी भिक्ाछ त्रिन्यक 
की जानते हुए वक्तव्य या कर्तव्य पर उपणेग सखत ही हैं. बादीलप 
आहठि करने से प्रचलित मर्वज्नता में क्या बाधा है : 
'. उत्तर-बोलन या ऋरन मे ज्ञान इच्छा और प्रयनन मे एक 
विपयता आध्रदयक है। अगर में घट बोलना चाहता 
हु तो मेशा प्रवनन घट उच्चारण के लिये होना च्दियि, 
मेरी इच्छा घट उच्चारण का होना चाहिये, मरा उपयोग भी 
घट की तरफ होना चाहिथ । उपयाग के अनुसार ही व्च्छा प्रयान 
हो सकते है । अगर मेरा उपयोग सब पढाग्री की तरफ एक साथ 
हो तो मेरी इच्छा प्रयत्न भी सब पदार्थों को बोलने की तरफ 
होगा पर यह निष्फठ होगा । क्योंक्रि एक साथ सब का उच्चारण 
नहीं हो सकता । इसलिये अगर हम कबली से स्वस शब्द का 
उच्चारण करवाना चाहने तो यह आव्य्यक ह कि उसका ध्यान 
अन्य सब शब्दों और अर्था से हटकर वक्तब्य और वानेच्य विपय 
पर हो । इसी से प्रचलित सर्मज्ञना में बाचा आ जायगी | 

-भावमतन के बिना मनोयोग कभी नडढों हे। सकता। “भाष- 
मन की उत्पाति के लिये जो प्रक्‍त्न ह वही मनायोग है” । मनेयाग 


की यह परिमाषा (१) केत्डी के भी भाव मन सिद्ध करती है । 
३ -केबटज्ान भी एक प्रकार का मानस प्रत्यक्ष है । नदी 





< सावसनस. संमत्पक्यर्थ- पग्रयन मनोयोगः (- क्षोबश्द-सायरझी 
प्रतिका ५३ वो पन्र ; 


] 
१२४ | चॉथा अध्याय 


सृत्रम ज्ञान के जो भेद ग्रभेद कहे है उसमे कवछज्ञान नोइन्द्रिय 
प्रत्यक्ष का भेद बताया गया हैं । 

ज्ञानके सक्षेप भे दो भेद है--प्रत्मक्ष और परोक्ष । ग्रह्मक्ष दो 
प्रकार का है-ईन्द्रिय प्रत्यक्ष, नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष । इन्द्रिय प्रत्यक्ष पाँच 
प्रकार हैं--नोत्रेन्द्रिय प्रत्मक्ष, चल्लुरिन्द्रिय प्रल्नक्ष, घाणन्द्रिय अलक्ष, 
रसनेन्द्रिय प्रत्यक्ष, स्पर्शनेन्द्रिय प्रत्यक्ष | नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष तीन प्रकार 
का है--अवधिज्ञान प्रत्यक्ष, मन:पर्ययज्ञान प्रत्यक्ष, केवलन्नान प्रत्यक्ष (१) | 

इससे माठम होता है कि एक समय अवधि, मनःपर्यय और 
केवलज्ञान मानसिक प्रत्यक्ष माने जाते थे; परन्तु पीछे से यह मान्यता 
बदल गई और खै।चतान कर नोइन्द्रियका अथ आला कर दिया 
गया और उसका प्रसिद्ध अर्थ “मन” छोड ढिया गया । परन्तु 
इसका सरल सीधा और सम्भव अर्थ लिया जाय तो उससे यह स्पष्ट 
होगा कि केवलज्ञान मानसिक ग्रलयक्ष है इसलिये केवली के मन होता है । 

कहा जा सकता है कक्लि नन्‍्दीसूत्र मे भी केवलछज्ञान का 
वर्णन वैसा ही किया गया है तथा उसके टीकाकारें ने नोइंद्विय 
का अथ आत्मा भी किया हैं तब केवलज्ञान को मानस प्रत्यक्ष कैसे 
कहा जाय | 





१ त सम्रासओं दुविह पण्णत्त, त जहा पतच्चव्ख॑ च परोवख च (सूत्र २ )से 
किंत पच्चकख ? पच्चवख दुविह पण्णत्त त जहा इद्यिपच्चवखः नोडदियपच्चवख 
( सूत्र ३ ) से कि त इदिय पच्चवेख | इन्दियपच्चक्ख पचविह पण्णत्त तं जहा 
सो इन्दियपच्चवख चर्विखदिय पच्चवख घार्णिन्दिय पच्चक्ख जिर्मिंदिय पच्चक्ख 
फासिंदिय पच्चकख | [सृ. ४] से किं त नोइन्डिय पतच्चक्‍ख | नो इन्दिय पद्चक्ख 


तिविह पण्णत्त त जहा ओहिनाण पच्चक्ख सणपज्जवणाण पत्चक्ख़ केवठनाणपच्च- 
क्ख (सूत्र ५) 





कली ओर मन [ शृर५ 


श बा 


बहुत से जन जात्र॒प्रचढित मान्ण्ता का समन ऋग॑त है 


यह ठीक ह पर जब का प्रचछित मान्यता का बिरोशी उछेख 
शाखत्र मे मिछ जाता है तमी प्रचलित मान्यता अन्धभक्ति 
कींगई छीपापाती है, यह बात साफ हो जाती है। लापापाती 
करनेबाले अपनी समझ से लीपापाती करते है पर सत्य जक जेख- 
से कहीं अपनी चमक बता जाता है तब उसका मूल्य बहुन बद 


होता है | नन्‍दी मुत्र का उपयुक्त उछेख ऐसा ही है । 


४ 69 


ख्किसी 


) कारण 


लि! 


| 


नंढीसत्र के अन्य उछेख या अन्य ग्रथा वा ठीकाआ के 
उछेख से जब नदीमत्र के उक्त वाक्‍्यो का समन्वय किया जाना है 
तब उसमे यह आपत्ति यह हँ क्रि 
अगर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अब आत्िक प्रत्यक्ष किया जाय 
तो मानसपम्रत्यक्ष किस भेद भे शामिल किया जायगा ? इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
के तो पॉचही भेद हैं, उनमे मानस प्रत्यक्ष शामिल हो नहीं मकता। 
ओर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अब आत्मिक प्रत्यक्ष किया गया हैं नव 
मानस प्रत्यक्ष का भेद खाली रह जाता है । शासत्रों म इतनी मार्ट 
भूल हो नहीं सकती । इसलियि नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अथ मानस 
प्रत्यक्ष ही करना चाहिये । और केवलछज्ञान को मानस प्रत्यक्ष का 
भेद मानना चाहिये | 


[ ४ ] तेरहवे गुणस्थान मे की के च्यान बताया जाता 
है | ध्यान बिना मन के हो नहीं सकता इसलिय भी केबली के 
मन मानना पडता हैं। तेरहवे ग्रुणस्थान के सृक्ष्मक्रिया प्रतिपाती 
ध्यान में बचनयोग के समान मनोयोग का भी निरोध किया जाता 


१२६ ] चौथा अध्याय 


है १ । यदि मनोयोग उपचरित माना जाय तो ध्यान के लिये उसके 
निरोध की आवश्यकता ही क्या है ? जब वास्तव मे मनोयोग है ही 


8 


नहीं तो उरूका निरोध क्‍या 

ग्रश्ष-केवली के ध्यान भी उपचरित होता है. । वास्तव में 
ध्यान उनके नहीं होता; किन्तु असह्य गुणनिजरा होती है इसलिये 
उपचार से ध्यान की कल्पना की जाती है | अगर वहों ध्यान न 
माने असंख्य गुणनिजराका कारण क्या माना जाय £ 

उत्तर-असंख्य गुणनिजरा वास्तविक होती ह या उपचरित 
यदि उपचरित होती है तो मोक्ष भी उपचरित होगा | तथा उपच- 
रिति नि्जरा के लिये ध्यान की कल्पना की जरूरत क्या हैँ £ अगर 
निजरा वास्तविक है तो उसका कारण ध्यान भी वास्तविक होना 
चाहिये । नकुछी ध्यान से असछी निजेरा नहीं हों सकती । यदि 
निर्जरा का कारण ध्यान के अतिरिक्त कुछ और माना जाय तो 
निर्जरा के लिये उपचरित ध्यान की आवश्यकता नहीं रहती ह । 
इसलिये उनके वास्तविक ध्यात मानना चाहिये । 

ग्रश्ष-ध्यान का अथ एकाग्रता नहीं किन्तु उपयोग की 
स्थिरता है । केवी का ज्ञान त्रिछोक त्रिकाल्य्यापी होनेपर भी स्थिर 
होता है इसलिये उनके ध्यान भी और सर्वज्ञता भी । 

उत्तर--अगर जैन शास्त्रों की यह मंशा हाती तो ध्यान का 
समय अन्तमुहूर्त न होता खासकर केवलियो के तो अन्तसुहर्त न 


१ स यदान्तमुंहर्त शेषायुप्कस्त तुल्यस्थितिवियनामगात्रथ्रभवांततदासबं 
वाइसानसययोग वादरकाययोग॑ च परिहाप्य सृक्मकाय योगालम्वन 'सृक्ष्मक्रिया- 
प्रतिपातिध्यानमास्कन्दितुमहँति |-- सवोधसिद्धि ९-४४ । 





कली आर गन [ १२७ 
होना चाहिये | अगर उपयोग की स्थिरता का नाम न हो सो 


छा के जावन भर ध्यान रह ओर सिद्धों & भी स्यान माना 
जान लगे | पर यह बात जनभझास्त्र भी नहीं मानना इसच्यि ध्यान 
का वही छक्षण लेना उचित है जा जनशझास्त्रे मे साथास्णन व्थ्गि 
जाता है | जिन आचार्यो न उन अथ क्या बदन की खींचात 
की हैं उससे यहीं माद्यम होता डे थे भी समझने छग थ कि 
के ध्यान मानने से सत्रेतता नष्ट होती है। इसाल्यि उसने यरद 
खींचातानी की सच वात तो यह है कि कबती के मी ध्यान नथा 
सोचना, बिचारना, आदि मनुप्याचित सभी क्रियाएं होती हूं परन्त 
जब अन्बवभक्ति के कारण छांग केवछत्ान के स्वन्दप का भूलकर उसके 
त्रिवय. मे अठपटी कल्पना करने रंग और जब जासीय बरणनां 
से अटठपटी ऋलपा का मेल न बठा तब मेल बठन के डिय बास्त- 
विक घटनाओं को उपचरित कहना झुरू कर बिया गण, अबचा 
ध्यान की परिभापाएँ बढछी गई । यह तापापोती साथारग छ्ोगे को 
भले ही धोखादे परन्तु एक परीक्षक को ध्येख नहीं द सकती । 


म्ट>ब 


न 
श्र 


बज 


कक थे 
4 


््ड 
हर, 
7 


ए 


| 


ब्जनक 


केवली के अन्य ज्ञान 


इस विवेचन से पाठक समझ गये हागे कि केदठी के मन 
होता है, व मन से व्रिचार करते है आदि | इस से ।सेह्ठ ह कि 
केवली त्रिकाल तिलक के पढायों का एक साथ प्रत्यक्ष नहीं करते है । 
पहिछे शब्दाऊपत्र के साथ भगवान महावीर की बातचीत 


का उछेख किया गया है | उससे माध्यम होता है कि केवडी मान- 
सिक विचार ही नहीं करते, किन्तु वे आखो से ८खते भी ६, कानों 


१२८ ] चोथा अध्याय 


से सुनते मे हैं । इसप्रकार मातिज्ञान का अस्तित्व भी उनके 
साबित होता है । 

यद्यपि बहुत से जैनाचार्याका मत है कि केवर्ली के दूसरा 
ज्ञान नही होता है, परन्तु यह पिछले आचार्यो का मत है । प्राचीन 
और श्रामाणिक मान्यता यहीं है कि केवली के पॉँचों ज्ञान होते है । 
सूत्रकार उमास्वामि अपने तत्त्वाथमाष्य मे उस प्राचीन मत का 
उछेख इस प्रकार करते है--- 

“कोई कोई आचार्य कहते है कि केवबडठी क मति आदि 
चार ज्ञानों का अभाव नहीं होता किन्तु वे इन्द्रियों के समान अकि- 
ज्चित्कर हो जाते है अथवा जिस प्रकार सर्योदय होने पर चन्द्र 
नक्षत्र अग्नेमणि आदि प्रकाश के छिये अकाब्चित्कर होजाते हैं किन्तु 
उनका अभाव नहीं होता उसी प्रकार केवछक्षान होने पर मति श्रुत 
आदि ज्ञानो का अभाव नही होता [१]? 

इससे माछम हाता है कि केवछज्ञान के समय मति आदि 
ज्ञानो को मानने वाछा मत उमास्तरामिसे भी प्राचीन है । तथा युक्ति- 
संगत होने से प्रामाणिक भी है । 

यह वात विश्वानाय नहीं है कि किसी मनुष्य को केवलज्ञान 

थ 


कप 


हो जानेपर आँखों से दिखना बन्द हो जाबे | जब कि केवली के 








१ केचिदाचायीव्यचाक्षते, नाभाव- किन्तु तदमिमूतत्वादकाल्चत्कराणिसव- 
न्तीन्ियवत्‌ | 

यथवाव्यअ्रनमसि आदित्य उदिते भूरितेजस्वादादित्येनामिभूतान्यतेजासि 
ज्वलनसणिचन्द्रनक्षणप्रश्तीनि प्रकाशन प्रत्यकिन्चित्कराणिसवन्ति तद्गंदिति | उ० 
त० साप्य १-३१ | 


मत 


स्लन्-ड. अ्व गण नव जज 
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खि हैं तो क्या केत्रलन्नान के पदा होने से अन्वे की तरह बे 
रब हो जॉयेंगी ? क्या केवलल्नान दब्येन्द्रियों का नाझ्क हैं. ? जब 
; जैनशाञ्र उनके द्व्येन्द्रिय का अस्तित्व स्वीकार करते हैं तव वे 
पना काम क्ये न करेंगी £ पदार्थ की किरणें जब्र ऑँखपर पड़ती 
[कोई को$ दाशनिक नित्रों की किरण पढाथपर पडतीं हैं इससे 
पर्थ दिखलाई ढेता है? ऐसा मानते हैं; परन्तु इस मत में अनेक 
प हैं, इसलिये वैज्ञानिक छोग इस मत को नहीं मानत (१) ] तब 
 पढाथ दिखाई देते हैं तब्र भरा वे किरणें केवछी की आँखो 
| बहिष्कार क्यों करेंगी ! वे उनकी आँखों पर भी जरूर पड़ेंगी। 
व किरणें आँखो पर पड़ेगी तव दिखलाई क्‍यों न देगा ! 
5. प्रश्न-किरणे तो केबछी की आँखो पर भी पड़ती हैं, परल्तु 
वेन्तिय न होने से उसका चाक्षुप प्रत्यक्ष नहीं होता । भाविन्द्रिय 
क्षयोपशमसे ग्राप्त होती है किन्तु केवछी के सम्पूर्ण ज्ञानावरण का 
य हो जाने से क्षयोपशम नहीं हो सकता | 
उत्तर-मभावेन्द्रिय और कुछ नहीं है, वह द्रव्येश्धिय के साथ 
पबद्ध पढाथ को जानने की शक्ति है | वह ज्ञानगुण का अंश है | 
श्रोपशम अबस्था में वह अंश ही प्रकट हुआ था किन्तु क्षय होने 
: उस अद्य के साथ अन्य अनन्त अंश भी प्रकट हो गये | इसका 
ह_ अथ कैसे हुआ कि क्षयोपशम अबस्था में जो अंश ग्रकट था वह 








(१ ) जो छोग इसी मतकों मानना चाह उन्हें, पदार्थ की किरणे 
झी की आँखों पर पडतीं हैं, ऐसा कहने की बजाय केवर्ली के नेत्रो की किरणें 
पर्थ पर पछतों हैं, ऐसा कहना चाहिये, और इसी आधार पर यह विवेचन 
गाना चाहिये। 
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अब लुप्त हो गया है ? क्षयोपशम अवस्था में जो अंश प्रकट था, 
क्षय अवस्था में भी वह प्रकट रहेगा । यदि वह अग्रकट हो जायगा 
ते उसकी अग्रकट करनेवाले घातक कमका सद्भाव मानना पड़ेगा। 
परन्तु जिसके ज्ञानावरण का श्रय हुआ है उसके ज्ञानवातक कर्म 
कैसे होगा ? इसलिये केबछी के, आँखों से जानने की शक्तिका 
घात नहीं मानना चाहिये । इस प्रकार केवछी के आँखे भी हैं और 
जानने की पर्णशाक्ति भी है तब ओँखो से दिखना कैसे बन्द हो। 
भकता है ? एक उदाहरण से यह बात स्पष्ट हो जायगी । 

एक मनुष्य मकान में वैठा हुआ गवाक्ष (खिडकी ) में से 
एक तरफ का दृश्य ढेख रहा है| अन्य दिशाओ में दीवालें होने से 
वह अन्य दिशाओ के दृश्य नहीं देख पाता । इतने में, कल्पना करे 
कि किसी ने दावाले हटादीं | अब वह चारों तरफ से देखने छगा। 
इस अवस्था मे खिड़की तो न रही परन्तु जिस तरफ खिड़की थी 
उस तरफ से अब भी वह देख सकता है इसी प्रकार ज्ञानावरण के 
क्षय हो जाने से क्षयोपशम के द्वारा जो देखने की शाक्ति प्रकठ हश् 
थी, वह नष्ट नहीं हो सकती वल्कि उसकी शाक्ति वढ़ जाती है | 
अंत्र वह अपनी आँखों से और भी अच्छी तरह देख सकता है | 

एक वात और है जब ज्ञानावरण कम के पाँच भेद हैं तो 
उनके क्षय की साथकता भी ज॒दी जुदी होना चाहिये | यदि ज्ञान 
गुण के सी अंश मान लिये जॉँये और एक अंश मतिज्ञानावरण; 
दो अंश श्रुतज्ञानावरण, तीन अंश अवधिन्नानावरण, चार अंश 
मनःपस्थायज्ञानावरण और नवब्बे अंश केवलज्ञानावरण घात करते 
हैं ऐसा मानलिया जाय तो संपूर्ण ज्ञानावरण के क्षय होने पर पाँचों 
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ही ज्ञान के अंश प्रकट होंगे | अगर केबछी को सिर्फ एक ही 
» केवलज्ञान माना जाय तो इसका मतलब यह होगा शक उन्हें ज्ञान 
गुण के सौ अंशों में से नब्बे अंग ही ए्लि हैं। इस प्रकार उनका 
ज्ञान अपूर्ण रह जायगा | संपूर्ण ज्ञानावरण का क्षय निर्थक जायगा । 
इसलिये केबली के अन्य ज्ञान मानना आवश्यक हैं | 

यदि यह कहा जाय कि ज्ञान के १०० अंश हैं और केबल 
ज्ञान के भी १००' अंश हैं, उसी में स दस अंश मतिज्ञनादिक 
कहलाते है तब इसका मतलब यह होगा कि ज्ञानावरण के मतिज्नाना- 
बरणादि चार भेदों की आवश्यकता नहीं है क्योंकि केब्रलन्नानावरण 
ज्ञान के पूरे के पूरे १०० अशो का धात करता है | तब मति- 
ज्ञानावरणादि वैठे बैठे क्या करेंगे ? मतलूव यह है कि जब मतिन्नाना- 
चरणादि ज्ञानावरण कम के खतंत्र भेद है. तब उनका खतंत्र कार्य्य भी 
होना चाहिये जो केवलक्षानावरण कर्म नहीं कर सकता | यदि मति- 
ज्ञनावरण का ख्तंत्र कार्य्य है तो उसके नाश से भी खतेत्र उद्भूति है 
जो केबलज्ञान से मिन्न है । इसलिये केवछज्ञान के प्रकट होने पर चार 
ज्ञानों के स्वतंत्र अस्तित्र का अभाव नहीं कहा जा सकता इसलिये 
एक साथ पॉच ज्ञानवाली मान्यता ही ठीक है । 


प्रश्ष-जिस प्रकार मतिज्ञानावरणादि चार कर्मों में कुछ 
स्वंधाती स्पद्वेक होते हैं और कुछ देशधाती । दोनें। का काम किसी 
एक ही ज्ञान का धात करना होता है--अन्तर इतना है कि सर्वधाती 
स्पद्क पूर्णरूप में घात करते हैं और देशघाती स्पद्धक अंशरूपमे। 
उसी तरह संपूर्ण ज्ञान-गुण को घातनेबाला केवलज्ञानावरण है 
और उसके एक एक अंश को धघातनेव्राले मतिज्ञानावरणादि है | 
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उच्तर--यदि केवछज्ञानावरण संपूर्ण ज्ञानको घातनेवाला कर्म होता 
तो जबतक केवल्ज्ञानावरण का उदय है तबंतक ज्ञान का एक अश भी 
प्रकट नहीं होना चाहिये था [क्योंकि जब तक सर्वधाती स्पद्धक का 
उदय रहता है तब तक ज्ञानगुण का अंश भी प्रकट नहीं होने 
पाता । पर केवललज्ञानावरण का उदय तो कैक्ल्य ग्राप्त होंने तक 
वना ही रहता है और उसके पहले ग्राणी को दो तीन और चार 
तक ज्ञान प्राप्त रहते हैं इससे माछृम होता; है; ।क्रि केवलज्ञानावरण 
कम की सबंघातता केवलज्ञान तक ही है उसका अन्य चार 
ज्ञनों से कोई सम्बन्ध नहीं है | अन्य चार ज्ञानावरण धात करने 


| 0 पक प 


के लिये अपने स्वतंत्र ज्ञानांश रखते है , और उनके क्षय होने पर 


हु 


वे ज्ञान केबलज्ञान से मिन्नरूप मे प्रकट, भी होते है । इसलिये 


अहन्त के केवलज्ञान के सिवाय अन्य ज्ञानो का होना भी आवश्यक हैं | 

इसलिये केवली के इन्द्रियज्ञान मानना चाहिये । इस प्रकार 
उनको पाँचो ज्ञान सिद्ध होते हैं । 

अगर हम केवली के इन्द्रियज्ञान न मानेंगे तो केवली के जो 
ग्यारह परिपहे मानी जाती हैं, वे भी सिद्ध न होगी | केवली के 
ग्यारह परिषहों में शीत उप्ण आदि परिपहें हैं । 

यदि केवली की इन्द्रियाँ बेकार है तो उनकी स्पर्शन इन्द्रिय 
भी बेकार हुई | तब शीत उष्णकी वेदना या डसमच्छर की बेदना 
किस इन्द्रिय के द्वारा होगी ? 

ग्रश्ष--केवली के जो शीत उप्णः आदि ग्यारह परिपहे बताई 


है त्े वास्त॒ मे नहीं हैं, किन्तु उपचार से हैं | उपचार का कारण 
वेदनीय करमका उदय है। 


|! 
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उत्तर-वेदनीय कमका उठय बतलाने के टिये 
परिषहों के कहने की क्या ज़रूरत है ? जब परिपहें वहाँ नहीं 
होती तब क्या परिपहों का अमाच बततछाकर कमेका उठय नहीं 
बताया जा सकता १ दसवे गुपास्थान में चारित्रमोह का उदय तो 
है परन्तु वहाँ चारित्रमोह के उदय से होनेवाली सात परिपहों का 
अमाव बतदाया गया है | अगर कहा जाय कि दशर्दे गुणस्थान में 
चारित्र मोह का उदय ऐसा नहीं है. कि परीषह पैदा कर सके 
ते यह भी कहा जा सकता था कि तेरहवें गुणस्थान में बेदनीय 
का ऐसा उदय नहीं हैं जो परीपद पैदा कर सके, इससे साफ्‌ माठुम 
होता ह कि कर्मका उदय होने से ही परिषहों का सद्भाबर नहीं 
बताया जाता किन्तु जब वे वास्तव में होतीं हैं तमी उनका सद्भाव 
बताया जाता है | तेरहवे गुणस्थान (केवल ) में नें परिपहे वास्तव 
में है इसलिये थे वहाँ बताई गई है | 

प्रश्न-जिनिन्द्र के ग्यारह परिषहों का सद्भाव नहीं वताया है 
किन्तु अभाव बताया हैं । तल्वार्थसूत्रके 'एकादशजिने” सूत्र मे 
“न सन्ति! यह अध्याहार है। अथवा 'एकाठश” की साथधि इस 
प्रकार है एक +-अ+दश; “अः का अर्थ “नहीं? है इसलिये एकादश 
का अथ 'एकदश?' नहीं अथीत्‌ “यारह नहीं? ऐसा हुवा । 

उत्तर-ये दोनों ही कल्पनाएँ अनुचित है क्योंकि इस प्रकार 
मनमाना अध्याह्र किया जाने लंगे तो संसार के सब्र झास्त्र उल्ट 
जौयिंगे। “सम्पग्दरीनन्नानचारित्राणि मोक्षमागः इस सूत्र में भी 
पनास्ति! का अध्याह्वर करके सम्यग्दशनादि मोक्षमाग नहीं हैं, ऐसा 


५०५ 
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जय कहलायगा | इससे संत्रर हागा | जय हो या अजय वेदर्नीय 
तो अपना काम बराबर करता ही है। केवली के 
परिषद्दे हैं अथीत्‌ उनकी बेदना है पर मोहनीय न होने से राग- 
द्वेपादि पैदा नहीं होते इसीलिय परिपह्ो का विवयरूप संबर है। 
इसलिये पर्रिषहो के सदूभाव से ही केबलछी का आश्रव बताना ठीक नहीं। 

कुछ भी करो, जिनेन्द्र के ग्यारह परिपें सिद्ध हैं किसी 
भी तरह की लापापोती से उनका अभाव सिद्ध नहीं होता | जब 
शीत उष्ण परिषहें सिद्ध हुईं तब उनके वेदन के लिये स्प्ीन ईंद्विय 
भी सिद्ध हुई | जब स्परीन इन्द्रिय सिंद्ध हुई तब इन्द्रियजन्य मति- 
ज्ञान भी सिद्ध हुआ | इस प्रकार केवर्ी के केवछज्ञान के अतिरिक्त 
मत्यादिज्ञान भी सिद्ध हुए । 

घाति-कर्मो के क्षय हो जाने से केवली को नव्नलब्वियों 
प्राप्त होतीं हैं । उनमे मोगढब्धि और उपभोग लब्धि भी होती है । 
पंचेन्द्रिय के विपयों में जो एक वार मेने में आबे वह मे|ग और 
जो बारबार मोगने में आवे वह उपभोग (१) है। भोजन भोग 





. (१) भुक्वा परिहातव्यों सोगो भुक् वा पुनश्र भात व्य. । उपसोगोइशनवसन- 
प्रद्तिं: पचचेच्रियोविषय: हे --रत्करण्ड श्रावकाचार । 
अतिश्यवाननतोमोग. क्षायिकः यत्तताः पचवर्णहरमिकृसुसवृष्टि विविध- 
दिव्यगंधचरणनिश्षैपस्थानसप्तपञ्मपंक्ति सुगंधि,,प सुखर्शातमारुतादयों भावाः 
यत्कृता. सिंहासन बालव्यजनाशोकपादपछत्रत्रय प्रभामण्डल गर्मार स्निग्धस्वरपरि- 
णाम देवदुदुमिप्रस्तया भावाः -“त० राजवार्तिक २-४-४ | 
सुमविषयमुखाननुसत्रों भोग. अथवा सध्यपेयेश्ादेसकऋदपय्रोगाद्मोंग- | 

सच इत्लनमोगान्तरायक्षयात्‌ यर्थेष्टउपपयते न तु सम्रतिचन्धः कदाचिद्धवाति । 
-“सिद्धसेन, गणिकततत््वार्थ टका । 


+ 


फेवली के अन्य ज्ञान [ १३७ 
हैं, बच्च उपभोग है | केत्रठी के जब मोग और उपमाग माना जाता 
हैं तव यह निश्चित है कि उनके इन्द्रियों मी होतीं हैं, और वे 
विपय-ग्रहण करतीं हैं | इन्द्रियों के 


[2 


सद्भाव से मतिज्ञान सिद्ध हुआ ! 
इस तरह केवली दे. जब मतिन्नान आदि भी सिद्ध होंगे तब्र यह 


कहना अनुचित है कि उनके सदा केवठज्ञान या केवछइशन का 


(५ 


उपयोग होता है | क्योंकि मतिज्ञान के उपयोग के समय केवलबान 
का उपयोग नहीं हो सकता और केवी के मतिज्ञान सिद्ध होता है । 

प्रश्ष-केवली को भोग और उपभोग के सावन निढते हैं 
किन्तु उनका भोग या उपमोग केचछी नहीं करते क्योंकि 
भोग और उपभोग मानने से केवछी मे एक तरह की आकुछता- 


(»॥ | 


च्याकुलता मानना पडेगी जोकि ठीक नहीं । 

उत्तर--भोग और उपभोग के होने पर भी आकुलछता-व्याकु- 
छता का मानना आवश्यक नहीं है । कोई महात्मा सुगंध मिलन 
पर उसका उपयोग कर लेता है न मिलने पर उसके लिये ब्याकुछ 
नहीं होता । यहे। पर सुगंध का भोग रहने पर भी अकुछता-व्याकुछता 
विढकुछ नहीं हैं| केवली के भी इसी तरह भोग होते हैं. यहां 
आकुछता-ब्याकुछता का प्रश्न ही नहीं है । बात इतनी ही है कि 
किसी ने सुगधित फूछ बरसाये और उनकी छुगंध चारो तरफ फेल 
तो कबंढी की नाक मे गई कि नहीं ? अगर गई तो उसका उनको 
अनभव्र क्यो नहा होगा ? याद न हांगा तो कबढछा के सांस उपभाग 
घतलने का क्‍या मतरूब था £ जिस प्रकार भोगान्तराय आदि का 
नाश होने पर सिक्कों में मोग उपभोग का नाश बतछाया गया उसी 


प्रकार अहन्त के भी बताना चाहिये था, परन्तु ऐसा नहीं किया 


रह] 

श्श्थ८] चाथा अध्याय 
गया इससे उनके भोग उपभोद८ की वास्तविक मान्यता साबित होती 
है जोकि प्रचलित सबनज्ञता मे वावक है । 

यदि केव्ली के केवलज्ञन के सिवाय अन्य ज्ञान न माने 
जाये तो केवछी भोजन भी न कर सकेंगे | क्योंकि ओंखो से देखे 
बिना भोजन कैते किया जा सकता है? केबरछज्ञन से भोजन 
देखेंगे ते केवलन्नान से तो त्रिकाल त्िल्लेक के पत्रित्र-अपवित्र अच्छे 
बुरे सब पदाथ दिखते है इसलिये अमुक मोज्यपदाथ की तरफ उन 
का उपयोग कैसे लगेगा ? 

प्रश्ष-खेताम्बर छोग केवडी का भोजन स्त्रीकार करते हैं 
परन्तु दिगम्बर छोग स्वीकार नहीं करते | इसलिये दिगम्बरों के लिये 
यह दोप छामर नहीं हो सकता । 


उत्तर-दिगम्बर छोग जैसे केवठी की पूजा करते हैं उसी 
प्रकार श्वेताम्बर भी करते हैं | भक्त छोग अतिशयों की कल्पना हीं 
किया करत हैं, बास्‍्तविंक अतिशयो को मिटाते नहीं है। यदि 
केबली के भोजन के अभाव का अतिशय होता ' तो कोई कारण 
नहीं था कि ओेताम्बर छोग उस अतिशय को न मानते | इसीब्यि 
यह पीछे की कल्पना ही है | दूसरी बात यह है कि दिगम्बर लोग 
भी क्षुधा परिषह तृपरा परिपह् तो मानते है | यदि केवली को मुख 


और प्यास छगती है तो वें मोजन क्यो न करते होगे ? दूसरे 
अध्याय में भी इस विपय में लिखा गया है। केवबठी के भोजन न 
मानना, यह सिर्फ अन्धमक्ति की कल्पना है जो कि केबलछज्ञान के 


कल्पित सखवरूपमे आती हुई वावा को दूर करने के लिये की गई है। 
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कोई मनुष्य जो कि जीवन भर भोजन करता रहा है किन्तु विशेष 
ज्ञानी हो जाने से देशदेशान्तरों मे विहार करता हुआ व्याख्यान 
आदि करता हुआ वर्षो और युग तक भोजन न करे, इस वात पर 
अन्चश्रद्धाडुओ के सिवाय और कोई विश्वास नहीं। कर सकता | 
प्रश्च--केबठी के कवछाहार न होने पर भी नोकमाहार 
सदा होता रहता है इसलिये उनकी शरीर की स्थिति ठीक बनी रहती 
हैं । नाकरमीहार के कारण भोजन करने की ज़रूरत ही नहीं रहती | 
उत्तर-नोकभीहार केवडी के ही नहीं। होता, हमे तुम्हे 
भी प्रतिसमय होता रहता है. फिर भी हमें भोजन करच की आब- 
स्यकता रहती ही है । इतना ही नहीं, जो आदमी फेवछी वन गया 
है उसके भी केबलज्ञान होने के पहले नोकर्माहार होता था फिर 
भी उस भोजन करने की आवश्यकता रहती थी। केवलज्ञान हो 
जाने पर वह आवश्यकता कैसे नए हो सकती है ? इसलिये नोकमी- 
हार रहने पर भी केवी के भोजन स्वीकार करना पड़ेगा जैसा 
कि सचाई के लिहाज से अेताम्बर जैनों को स्वीकार करना पडा हैं । 
केबलज्ञान के इस कल्पित रूप को रक्षा के लिये मगवान 
के निद्रा का अमाव मानना पड़ा है और निद्रा को दर्शनावरण का 
कहना पद्ट है जब्र कि ये दोनो बाते अविश्वसनीय और तर्क- 
रुद्ध हैं । 


हि 4 छ 


केवी की अगर निद्रा मानी जायगी तो निद्वावस्था में 


2 


केवलज्ञान का उपयोग न वन सकेगा | इसलिये भक्त छोगो ने यह 


मानलिया कि भगवान निद्रा ही नहीं छेते। निद्रा तो शरीर का 
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धरम है | ज्ञानी हो जाने से किसी को नींद न लेना पड़े, यह 
कदापि नहीं कहा जा सकता । जो भोजनादि करता हैं उसे नींद 
लेनी पड़ती है, इसलिये केवढी भी नींद छेत हैं। निद्वावस्था मे 
उपयोग रहे चाहे न रहे परन्तु रब्धि तो रहती है। एक विद्वान्‌ 
अगर निद्रावस्था में मूल नहीं हो जाता ते केवडी भी निद्वावस्थामे 
अकेवली नहीं हो जाता । हाँ, “केबलज्ञन को सदा त्रिकालछ त्रिकोक 
के विषय करने वाछ्ा होना चाहिये”---यह मान्यता अकय 
खण्डित होती है | 

निद्रा आदि दशनावरण कम में शामिल किये गये! यह 
वात बिलकुल नहीं जँचती । ज्ञानके जितने भेद है उतने ही ज्ञाना- 
बरणके भेद है | इसी प्रकार दशनके जितने भेद है उतने ही दश- 
नावरण के भेद होना चाहिये | चक्षुदशन आदि चार भेदों से अति- 
रिक्ति अगर कोई पाँचवां दशन होता तो उप्ते घातने के छिये निद्रा 
आदि दरानावरण माने जा सकते । दूसरी बात यह है कि निद्रा 
अवस्थाम अगर हम देख नहीं सकते तो जान भी तो नहीं सकते | 
इसलिये निद्रा आदि को दशनावरण के समान ज्ञानावरण का भेद 
वयो न मानना चाहिये 

प्रश्न-निद्रावस्था मे जब ख्प्त आदि आति है तब ज्ञान होता 
हैं इसलिये निद्रा ज्ञान की घातक नहीं है। इसीलिय ज्ञानावरण में 
उसका समावेश नहीं किया | 

उत्तर-ज्ञान के पहिले दरीन अवश्य होता है यदि निद्रा 
अवस्था में ज्ञान माना जायगा तो दशन भी अबह्य मानना पड़ेगा। 
इस प्रकार निद्रा द्शन-धातक भी सिद्ध न होगी | 


केवली के अन्य जान [ १७१ 


यह ठीक है कि ज्ानपूतरक भी ज्ञान होता है लेकिन प्रथम ज्ञान 
»- के पहले दर्शन का होना जरूरी है | सोते २ जब कमी ज्ञान का 
प्रारस होगा तो उसके पहले दर्शन अवश्य होगा । यह तो 
कहा ही नहीं जा सकता कि जाम्रत अवस्था में भले ही ज्ञानो- 
पयोग रुक जाता हो किन्तु निद्रावस्था मे नही रुक सकता ज्ञानों योग 
जाग्रत अवस्था में जितना सभव है निद्रावस्‍्था मे उससे कम 
ही समव है | जाग्रत अवस्था में तो मनुष्य का मन कही न कहीं 
लगा ही रहता है इसलिये ज्ञान की धारा यहां अविच्छिन ही रहे तो 
भी चछ सकता है किन्तु निद्रावस्था मे जहाँ कि मन प्रायः सभी 
/ . दाशनिकों| की दृष्टि में निश्चे सा हो जाता है उस समय ज्ञान की 
घारा सदा उपयोगरूप में बनी रहे यह असमव है । स्वप्ताठिक के 
रूप मे वह वाँच बाच में प्रकट हो सकती है और उसके पहले 
दर्शन का होना आवश्यक होता है इस प्रकार जब निद्वावस्था में 
ज्ञान और दर्शन दोनों ही हो सकते हैं तत्र निद्राओं को ज्ञानावरण 
के समान ढशेनावरण का भी भेद नहीं कह सकते | 
जैनियें। की शक कल्पित मान्यता को सिद्ध करने के लिये 
यहा अन्य अनेक वास्तविक्र और युक्त्यनुभवगम्य सिद्धान्तों की हत्या 
की गई है । समूचे दशैन का घात करना समूचे दर्शनावरण का 
काम हो सकता है, दशनावरण के किसी एक भेद का नहीं। ज्ञान 
के पाच भेद हैं, उनके घातक भी पांच हैं | अब क्या समृचे ज्ञान 
को घातने के लियि ज्ञानावरण के किसी अन्य भेद की आवश्यकता 
है १ यदि नहीं, तो दशनावरण में क्यों? यह कल्पना हीं ह'स्पास्पद है| 
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दूसरी बात यह है कि यदि निद्रा घातिकर्मो का फछ होती ते 
उसका छब्बि और उपयोग रूप स्पष्ट होता | घांतिकर्मो की क्षयोपशमरूप 
लब्धि, उपयोग रूप हो यान हो तो भी बनी रहती है। हम 
आँख से देखे या न देखे तो भी चल्लुमीतिन्नानावःण की क्षयोपशमरूप लब्धि 
मानी जाती है । निद्रा दशनावरणों की छब्धि का रूप समझ में नहीं 
आता । निद्रा दर्शवावरण का उदय तो सदा रहता है और आशक्षेपक 
के शब्दों मे वह करता है समुच दशन का धात, तब चद्लुदेशना- 
वरणादि के क्षयोपशम होने पर भी चल्लुदेशन न हो सकेगा | जब 
सामान्य रूप में कोई हैम्प चारो तरफ से ढका हुआ है, तब उस 
के भीतर के छोटे छोटे आवरण हटने से क्या छाम ? इसी प्रकार 
जब निद्रा का उदय सदा मौजूद है तब चश्लुरादि दशन कमी 
होना ही न चाहिये | (गेम्मटसार कर्मकाण्ड के अध्ययन से यह 
वात अच्छी तरह समझी जा सकती है | ) इसमे निद्रा आदि को 
दशनावरण का भेद बनाना अनुचित हैं। उसका घाति-कर्म से 
कोई मेल नहीं है | हो उप्ते नाम कम का भेद-प्रमेद बनाया जा 
सकता दे । ऐसी हालत में वह अरहंत के भी रहना उचित है ! 

प्रश्ष-चक्षुद्शनावरणादि चक्षुदशन आदि का मूछ से 
धात करते हैं । परन्तु निद्रा इस प्रकार मूल से घात नहीं करती । 
है ग्राप्ततग्धि को उपयोग रूप होने मे बाघा डाछती है। 

उत्तर-यदि प्राप्त दशन को उपयोग रूप न होने देनेवाली 
कमग्रकृतियाँ अछग मानी जॉँयँगी तो प्राप्त ज्ञान को उपयोग रूप न 
होने देनवाढी कम प्रकृतियाँ भी अछग मानना पड़ेंगी | सिद्धों। के 
सभी छृब्धियों उपयोगरूप नहीं रहती इसलिये उनको सकने मानना 
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किक पु 


पडेगा | इसलिये पॉचे। निद्रा को दशंनावरण के भीतर डालने 
की कोई ज़रूरत नहीं है । दरशनावरण के नवमेदा की मान्यता 
बहुत प्राचीन और सब जैनसम्प्रदाय सम्मत होने पर भी मौलिक 
नहीं हो सकती, क्योकि उपयुक्त विब्रेचन से बह आगमाश्रित युक्ति- 
योके भी बिरुद्ध जाती है। इसलिय दर्शनावररणी नाथ हो जाने से 
केबली को नीढ नहीं आती, यह मान्यता मिथ्या है, भक्तिकल्प्य है । 

प्रश्-प्रमाद के पद्ह भेद हैं [चार विकथा, चार कपाय 
पॉच इन्द्रिय, निद्रा, प्रणय] इनमें निद्रा भी है | केबछी के अगर 
निद्रा हो तो प्रमाठ भी मानना पड़ेगा, किन्तु प्रमाद तो छट्ठे गुण- 
स्थान तक ही रहता है और केबी के तो कम से कम तेरहवों गुण- 
स्थान होता है । तेरहवे गुणस्थान में प्रमाद कैसे माना जा सकता है ? 

उत्तर-उपर्युक्त पन्‍्द्रह भेद प्रमाद के द्वार हैं | जब प्रमाद 
होता है तब वह इन द्वारोंसे प्रकट होता है । इन द्वारो के रहने से 
ही प्रमाठ साबित नहीं हो जाता । उदाहरणाथ, प्रमाद के भेद मे 
कषाय भी है परन्तु कपाय तो दर्सवे गुणस्थान तक रहती है, किन्त 
प्रमाठ छट्टे गुणस्थान तक ही रहता है । इसका मतलब यह हुआ 
कि सातवें से दसबे गुणस्थान तक जो कपाय है वह ग्रमादरूप नहीं 
है | इसी प्रकार तेरहवें गुणस्थान की निद्ठा भी अ्रमादरूप नहीं है । 
जिससे कर्तव्य की विस्मृति हो, अच्छे काये मे अनादर हो, मनवचन 
कायकी अनुचित प्रवृत्ति हो उस प्रमाद (१) कहते है । जो कथा, 





(?) प्रसाद स्पृत्यनवस्थान कुृशछप्यनादरोयोगदुप्प्राणथान च 
(स्वोपज्ञतत्वार्थ भाग्य ८-१ ) 
स॒ च्‌ अ्रमाद कुललेवनादर सनसों<म्रणिधान (त्वार्थ राजवातिक ८-१-३) 
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जो कषाय, जो इन्द्रियाविषयसेवन, जो निद्रा और जो प्रणय इस 
प्रमाद के द्वारा होगा वह पग्रमादरूप होगा, अन्यथा नहीं | अग्रमत्त 
गणत्थान मे जीव चलता फिरता है, इसलिये ओँखों से देखता भी 
है तो भी वह ग्रमादी नहीं कहलाता | 

अश्ने- अप्रमत्त गुणस्थान में जीव चछता फिरता है, इसमें 
क्या प्रमाण है ? क्योंकि अग्रमत्त में तो ध्यान अवस्था ही हंती है | 


उत्तर-ध्यानावत्था आठव गुणस्थान से होती है । 
सातवे गुणस्थान में अगर चलना फिरना. कन्‍्द 
हों जाय तो परिहारविशुद्धि संयम वहाँ न होना चाहिये । 
श्री घबछ ठीका मे यह कहा गया हैं कि आठवे गुणस्थान में ध्याना- 
वसथा होती है और गमनागमनादि क्रियाओं का निरोध होता है इस- 
लिये वहों परिहार-सयम होता है क्योकि परिहार तो अद्बत्तियूर्वेक 
होता है । जहाँ प्रवृत्ति नहीं। वहों परिहार क्या (१) ? इससे अग्रमत्त 
गुणस्थान मे गमनागमन[दि क्रिया सिद्ध हुईं | दखना आदि भी पिद्ठ 
हुआ | किन्तु ये काय ग्रमाद का फल न होने से वहाँ, अगप्रमत्त 
अक्त्या मानी गई हैं | केचली की निद्रा भी प्रमाद का फल नहीं 
है परतु शरीर का स्वाभाविक धर्म है इसछिये निद्रा होने से व 
प्रमादी नहीं कहला सकते । 

इस प्रकार जब केवली के निद्रा सिद्ध हुई तब यह निश्चित 


(७ हक १ ४७ 


हैं कि उनका ज्ञान सदा उपयोगरूप नहीं होता है । निद्रा होने से 





[(] उपरिष्टाकिमित्यय सयम्रो न भवेदितिचिन्न, ध्यानाम्रतसागरातर्निमर्रा- 
ताना वाचयसानासुपसहृतगमनागमनादिकायव्यापाराणां परिहाराुपपत्ते: | अवृत्तः 
परिहरति नाग्रदुत्तः | (श्रीववक्त टका-सागरकीय तिका ७२ वा पत्र ) 


है नम 
का | डर 
म्नटै। ब्लड 


जड़ 


घन 


है| 
॥ 
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भीजन वगैरह भी सिद्ध हैं। इससे उनके अन्य ज्ञान भी सिद्ध हुए। 

इस प्रकार जब केबर्ली के अन्य ज्ञान सिद्ध हुए तब यह 
बात भी समझ भ आती है कि केवछज्ञान और अन्य ज्ञार्नों के विषय 
मे अन्तर है | केवलछज्ञान सत्र स महानब्नान है परन्तु मति_त भादि 
उससे जुद हैं । उनका विपय भी केबल्ज्ञान से जुदा है । जिस 
प्रकार सर्वाधि ज्ञान मे हम उन सब चीजों को 
देख सकते हैं जिनको ओँखो से देख सकते है फिर भी ऑरो 
का कार्य सर्वात्रधि से जुदा है, उसी प्रकार मति -आदि का का 
भी केबलन्नान से जुदा हैं | यहों इतनी ही वात ध्यान में रखना 
चाहिये कि केबलज्ञान और मति आदि ज्ञानी के विषय खतन्‍्त्र हैं । 
केवछल्ञान क्या है और उसका विषय कितना है, यह बात तो आगे 
कही जायगी | 

त्रिकाल त्रिलाक के युगपत्‌ और सावेकालिक प्रत्यक्ष का 
केवलकज्ञान कहने में अनेक सची और आवश्यक घटनाओं को कल्पित 
कहना पडा है और उनका अभाव तक मानना पड़ा है। इसी 
कारण उनके वास्तविक मनोयोग का उफ्चरित मानना पडा, उनकी 
भाषा निरक्षरी आदि विशेषणों से जकड़ी गई, यहां तक कि प्रश्नो 
का उत्तर देना भी उनके लिये असम्मव हो गया; उनके वास्तविक 
ध्यान को भी उपचरित कहना पड़ा, भोजन का अभाव, निद्वाका 
अभाव, भोगान्तराय आदि कमैप्रकृतियों के नाश की निष्फछता, परि- 
पहें। का अभाव आदि सब बरतें इसीलिय कहना पड़ी हैं, जिससे 
केवर्ली रुदा त्रिकाल त्रिलोक के युगपत ग्रत्यक्षदरशी कहलाएँ | इस 
प्रकार एक कल्पना की मिध्यापुष्टि के लिये हजार कल्पनाएँ करना 
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पड़ी हैं । परन्तु इतना करने पर भी असम्भव, सम्भव कंसे हो 
सकता है ? ये सब कल्पनाएँ कितनी थोथीं और प्रमारणविरुद्ध हैं 
इसका विवेचन यहाँ तक अच्छी तरह से किया गया है | 

४ स्वेज्ञ ” शब्दका अथ। 

स्वज्ञता के विषय मे जो प्रचलित मान्यता हैं. वह असम्मव 
ह-इस बात के सिद्ध कर देनेपर यह प्रश्न उठता है कि आखिर 
सवज्ञता है क्या ! “ सर्वज्ञ ” शब्द बहुत पुराना है. और यह मानने 
के भी कारण हैं कि ,म. महावीर के जमाने मे भी सर्वज्ञ शब्द का 
व्यवहार होता था । यदि सवज्ञ का यह अर्थ नहीं है ता कोई दूसरा 
अथ होना चाहिये जो सम्मब और सत्य हो । 

स्वज्ञ शब्द का साधा और सरल अथ यही है कि सबको 
जाननेवाठा । परन्तु “सब” शब्द का व्यवहार अनक तरह से 
होता है । 

जब हम कहँते हैं कि "सब आ गये; काम झुरू करो । 
तब “सब” का अथ निमत्रित व्यक्ति होता है न कि त्रिकाल त्रिलोक 
के प्राणी या पदार्थ । 

 . इर्साप्रकार-- 

“ हमोरे शहर के बाज़ार में सब कुछ मिलता है / इस वाक्य 
में “सब कुछ” का अथ बाज़ार में बिकने योग्य व्यवहारू चीजें 
है, जिनकी कि मनुष्य बाजार से आशा कर सकता है; न कि सूर्य, 
चन्द्र, जम्बृद्वीप, छवण समुद्र, मौ-बाप आदि त्रिक़ार त्रिलोक के 
सकल पदार्य | 
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* मुझसे क्या पूछत हो ? आपते सब जानते हो ।” 
यहाँ पर भी जानने का विषय त्रिकारू त्रिछोक नहीं किन्तु 
उतना ही विपय है जितना पूछन से जाना जा सकता है । 
“४ वह सब शात्रों का विद्वान है ?” 
यहाँ भी “सब” शाल्रो का अथ वतेमान मे प्रचलित सब 
जाल्न हैं, न कि त्रिकालत्रिलोक के सब शात्र | 
“ उसके पास जाआ; वह तुम्हें सत्र देगा” | 
यहों 'पब! का अथ इच्छित आवश्यक और सम्भष वस्तु 
है न के त्रिकाक त्रिछोक के सकल पदार्थ । 
# कोई भा दामाद श्रसुर से कह्टे कि, आपने क्या नहीं 
दिया सब कुछ दिया ।” 
यहाँ पर भी 'सब' का अथ श्रसुर के ढेने योग्य चस्तुएँ है, 
न कि- त्रिकालत्रिलछोक के अनन्त पदाथ । 
और भी बीसों उदाहरण दिये जा सकते हैं, जिनसे माढम 
होगा कि “सब” दब्दका अर्थ त्रिकालत्रिकोक नहीं, किन्तु इच्छित 
वस्तु है । हमें जितने जानने की या श्राप्त करने की आवश्यकता है 
उतने का ही 'सब' कद्दते हैं | जिसने उतना जाना या दिया, उसको 
सबज्ञ या सर्वदाता कहने छगते हैं ।ऊपर मैंने वाछिचाछ के उदाहरण 
दिये हैं परन्तु गाञ्रों मे भी इस प्रकार के उदाहरण पे जाते है । 
नीतिवाक्यामृत में लिखा है. 
. , लोकव्यवहारज्ञो हि स्वज्ष:-छोक ब्यवहार को जाननेवाछा 
( अच्छी तरह जाननेवाला ) सबज्ञ है | 
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प्रश्ष-“सवह्ञ छोक व्यवहरज्ञ है! एसा अर्थ क्या न किया 
जाय * 

उत्तर-ऐसा अथ करने पर यह वाक्य ही व्यर्थ हो जायगा 
क्यो कि सबज्ञ को लोकव्यवहारज्ञ बताने की जरूरत क्या है ? अगर वह 
सब पदार्थों को जानता है तो छोक व्यवहार को भी जानता ही 
है | यह वाक्य वास्तव में सर्वज्षञा का लक्षण बताने के छिये है 
यहाँ सबज्ञ लक्ष्य है और लछोकव्यवहारत्न छक्षण | इस प्रकार सर्जन 
शब्द का अथ यहाँ दिया हैं। छोकव्यचहार सब से महत्व की 
चीज है जिसने वह जान लिया वह सर्चज्ञ हो गया | सोमंदेव सूरि 
का यह वचन उपयुक्त दी है । 

चन्द्रप्रभचारित में पद्मननाभ राजाने एक अवधिज्ञानी श्रीधर 
मुनि के दर्शन किये हैं | उन मुनि के वर्णन मे कड्ा गया है 

जिनके बचनो में त्रिकाछ की अनन्तप्रयीय सहित सब 

पदाथ इसी प्रकार दिखाई देंते हैं जिस प्रकार दर्पण में प्रतिबिम्ब 
दिखाई देता है |! १ 

फिर राजा मुनि से कहता है 

“इस' चराचर जगत में मैं उसे खपुप्प ( कुछ नहीं ) मानता 
हूँ जा आपके दिव्यज्ञानमय चक्षुमे प्रतिबिम्बित नहीं हुआ 7 २ 
श्रीधर मुनि केवछी नहीं थे यह बात उनके वर्णन से साफ 





हक 


१ त्रिकालगोचरानन्तप्यायपरिनि४्टित ' प्रतिविम्बाभिवादश जगयद्वचसीक्ष्यते ॥ 
-- चद्ग्रस चरित्र २-६ 

२ खंपुप्प'तदहुमन्ये भवन सचराचरे | दिव्यज्ञानमये यन्‍न स्फूरित तब 
चक्कुषि ॥ --चंद्रप्रभ चरित्र २ ४२ 
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३] 


माल़म होती है | उनके जग जगड मुनि, मुनीन्‍्द्र, मर य] 
शब्द से कहा गया है कहीं केव्रछी नहीं कहा । यहाँ जन 
पके मुँह मे सवज्ञसिद्धि कराई गई तब यु'क्ती और आगम की दुह्ाई दी 


का 


गई । ऐसी कोई वात नहीं कहलछाई गई जिससे पता लगे कि श्रीधर 
मुनि स्त्रय॑ सबज्ञ हैं । सबज्ञ कें सामने ही राजा को यह्द सन्देह 
हो कि सर्वज्ञ होता है।के नहीं ! यह जरा आश्चर्य की वात है । स्वर 
यह बात साफ माछम होती है कि श्रीधर केवछी या स्वेज्ञ नहीं थे 
व अधिक से अधिक अवधिज्ञानी थे । 

श्रीपेण राजा जब बनक्रीडा कर रहा था तत्र उपन त१. 
श्री से शोपित अवाधिज्ञानी अनन्त नामक चारण मुनि को उतरत 
ठेग्वा (१) और मुनि से पूछा।--- 

आप भूतमविष्य की सत्र बात जानते हो । आपके ब्वानके 
बाहर जगत्‌ में कोई चीज नहीं है; फिर बताइये कि ससार की 
सत्र दशा का ज्ञान होने पर भी मुझे वैराग्य क्यो नहीं होता (२११ 

यहाँ यह बात खास ध्यान में रखना चाहिये कि राजा यह 
नहीं कहता कि आप भूत भविष्य जानते है, क्योंकि थोड़ा बहुत 
भूत भविष्य तो साधारण आदमी भी जानता है। वह ते कहता 
है ककि भूत भविष्य आपके ज्ञान के बाहर नहीं है यह बात तो 
सबज्ञता की प्रचलित मान्यता भे ही सम्मव है जिसका प्रयोग राजनि 


» अत्रान्तरें पृथु तप श्रिय उन्नत श्रीरन्मीलितावबिद्रण सात्रेशुद्ध दृष्टि | 
तारापयादवतरन्तमनन्तसज्ञमक्षिए्वारणघूनिं सहसा नरेन्द्र: । इन्डे४ 
२ यद्भाविवूतमयवापुनिनाथ तततवाह्न न वस्तु कपयेंद्मत प्र्साद | 
ससाखुत्तमखि> परिजानतोडपि, नाग्यापि याति विर॒ति किए मानस मे ॥ ३-५० ॥ 


्ु 
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एक अवधिज्ञानी मुनि के लिये किया है, इसका अथ यही है कि 
राजा को जितना मूत भविष्य अपेक्षित है उतना मुनि के ज्ञान के 
बाहर नहीं है और इतने से ही राजांन मुनिको सबज्ञरूप वर्णित कर दिया। 

इन उदाहरणों से मारछूम होता है |कि कविवर वररनन्दि एक 
अवधिज्ञानी मुनि को सब जाननेवाल्य कहते हैं। अवधिज्ञानी सत्र 
नहीं जानता इसलिये यहाँ पर 'सब” शब्द का अथ यहीं है कि 
जितने में राजाके प्रश्न का उत्त हो जाय | पिछले उद्धरण में तो 
राजा भी अपने त्रिपय में कहता है कि मुझे संसार की सब दशाओं 
का ज्ञान है| यहाँ भी “सब” का अथ संसार की अनित्यता, अशा- 
णता आदि वैशग्येपयोगी बातें हैं न कि सत्र पदार्थों की सत्र 
अत्स्थाओ का ज्ञान । | 

इसी प्रकार हरिशपुराण आदिके उदाहरण दिये जा सकते 
हैं। उसमे भी अवविज्ञानी मुनि को त्रैलोक्यदेशी (१) कहा है । 
एक बढ़िया उदाहरण और छीजिये। 

जिस समय पच्रनञ्जय के हृदय में अज्ननाकों देखने की 
व्यल्सा हुई तत्र वह अपने मित्र प्रहस्त से कहता है “मित्र ! तीन 
लोककी सम्पूर्ण चेछाओ को जाननेवाले तुम सरीखे चतुर मित्र को 
छोडकर मैं किससे अपना दुःख कहूँ ?? (२) 

प्रहस्त की त्रिशेकज्ञता का अथ इतना ही हे कि वह पवन- 





(१) हखिश-सरग छाक १९ ८७ । 
(२) सखे कस्य वदान्यस्य दुःखमतोन्नवेच्ते | शुक्ला ता विदिताशेष- 
जगनत्रयावचाष्टत ॥ पद्मपुराण १५-१२ ८९ | 


सबंध शब्दका अर्थ [१५१ 


खके मनक्री वात जानता है आए उसका कुछ उपाय भी निकाल 
सकता ह । 


इससे पाठक समझ गये होगे क्रि 'स्ज्ञ' अब्द का अब 
इच्छित पदाथ का जानना द्वै | ओर जो जिप्तका समाधान कर दे, 
उसके छिये वी सबन्न त्रिकाल-त्रिलोकन है | 

प्रबन--एक मनप्य जिस सबज्न कहे उस सबनज्ञ का अथ भंल 
हा उपथक्त रीति स हो किन्‍न्त जिस सत्र छोग स्वनज्ञ कहते हे बढ़ 
सवन्न एसा नहीं हा सकता | ; 


उत्तर-ऐसा मनुष्य आज तक नहीं हुआ जिसे सभी स्वत 
कहते हों । उसके अनुयायी उसे मंडे ही सत्रेज्ञ कहते रहे हों पल्तु 
दूसरे तो उसे न केवछ अवेज्ञ, किन्तु मिथ्यान्नाना तक कहते रहे 
हैं कठाचित्‌ कोई ऐसा मनुप्य भी निकल आबे तो भी सबज्ञता का 
उपयुक्त अर्थ उसमे भी छाग्रू होगा | जो मनुप्य एक मनुष्य का 
समाधान कर सकता है वह 7क मनुष्य के लिये सर्जन हो जाता है; 
जे। दस मनुष्यो का समाधान कर सकता है कह दस मनुष्यों के 
लिये सबज्ञ हो जाता है | इसी प्रकार हजार छाख आदि की बात 
है। जो एक समाज का समाधान करे वह उस समाज का, देश 
का या उस युग का सर्वज्ञ होता है । मतलब यह कि सन होने 
के लिये अनत पदार्थों के ज्ञान की आवश्यकता नहीं हैं किन्तु किसी 
समाज, देश या युग की मुख्य समस्याओं को इतना मुल्मा देने को 
आवश्यकता है जितने में छोगो को सेतोप हो जाबे । ऐसा महापुरुष 


जप 


ही समष्टि के द्वारा सत्रेत्ष कहा जाने छूगता है। 
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प्रश्न-यदि ऐसा हो तो केब्रल तीथेकर या ४मसंध्यापक ही 
सबज्ञ क्ये। कहलाते हैं ? राजनीतिज्ञ, ज्योतिषी, वैद्य आदि भी सर्वन्ञ 
कहे जाने चाहिये, क्योंकि अपने अपने विपय में छोगें का समाधान 
वे भी कर सकते है | 

उत्तर-इस ग्रश्न के चार उत्तर हैं। पहला तो यह कि वे 
छोग भी सर्वज्ञ कह्दे जाते है । वद्यक अन्थे में धन्चन्तरि की सर्वन्न 
रूपमे बन्दना होती हैं | अपने अपने विपय की सवज्ञता को महत्व देन 
की भावना भी उस विषय के विशेषज्ञों म.पाह जाती है | इसीलिय 
नीतिवाक्यामृतकार सोमदेवसूरि छोकव्यवरह्यर॒ज्ञको ही भ्ज्ञ कहंत है । 

दूसरा उत्तर यह है--सर्वज्षरूप में किसी व्यक्ति को मानने के, 
लिए. जिस भाक्ति और श्रद्धाकी आवश्यकता है वह थधार्मिकक्षेत्र मे 
ही अधिक पाई जाती है. । अन्य विद्याओ के क्षेत्र मे प्रत्यक्ष और 
तर्क को इतना अधिक स्थान रहता है कि उस जगह वैसी श्रद्धाकी 
गुजर नहीं हो सकती, खासकर समष्टि तो उतनी श्रढ्वा नहीं रख 
सकती । एकाथ आदमी की बात दूसरी है। 

तीसरा उत्तर यह है कि अन्य सव बिद्याओं की अपेक्षा ध्म- 
विद्या का स्थान उँचा रहा है । अन्य विद्याओ का सम्बन्ध सिर्फ 
ऐहिक माना गया है जब कि धार्मिक विद्या का सम्बन्ध पारलैकिक 
मी कहा गया हैं और ऐहिक जीवन मे भी उसका स्थान व्यापक 
और सर्वोच्च रहा है | इसलिये धार्मिक क्षेत्र का सबज्ञ भी व्यापक 
और सर्वोच्च बन गया। 

चौथा उत्तर यह है कि आजकल प्रायः सभी मलुष्यों के 
लिए किसी न किसी धरम से सम्बन्ध रखना पड़ा है, परन्तु अन्य 


वास्तविक अर्थका समर्थन [ १५३ 


विषया के बोरे में यह वात नहीं कही जा सकती । इसलिये चरम के 
वैज्ञ का प्रचार अविक हुआ और वाऊफ़ी सबन्ञ प्रचाछ्तित न हो सके 

इन चारों में तीसरा उत्तर मुख्य हैं । धम केवल पोयियो 
की चीज़ नहीं है, किन्तु उसका प्रभाव जीवन के सभी अंश्ापर 
पड़ता है | छुब के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित करनेवाछा भी 
धर्म ही है | अगर धम न हो तो जगत की सव विद्यार्ड मिलकर भी 
मनुष्य को उतना सुखी नहीं कर सकती जितना कि किसी भी 
विद्यास रहित होकर केवल धम कर सकता है । प्रत्येक युगकी 
महान्‌ और जठिल समस्याएँ धम से ही हन्ठ होती हैं, मे ही उनका 
रूप राजनैतिक हो या आर्थिक हो, पंरन्‍तु जबतक घम नहीं आता 
तबतंक वे समस्‍्याएँ ज्यों की त्यों खड़ी रहतीं हैं, तथा धर्म ही प्रत्यक्ष 
या अग्रत्यक्षरूपमें उन्हें हल करता हैं । 

यही कारण है कि धार्मिक क्षेत्र के सबैज्ञ का स्थान सर्वोच्च, 
स्वव्यापक और दीपकाल्स्थायी होता है | 


वास्तविक अर्थ का समर्थन । 


सबज्ञता वास्तव॑ में क्या है, यह बात पाठक समझ गये होंग। 

उस अर्थ के समर्थन में शात्र, विशेषतः जैन--शाख कितनी साक्षी 
देते हैं यहाँ उसी बात का विचार करना है | 

' प्रायः मुक्तिवादी सभी भारतीय दर्शनों ने उस ज्ञानकेा बहुत 

महत्त्व दिया है जिससे आत्मा ससार के बन्चन से अलग, केवल 

(बन्ध-रहित-अकेला ) होता है । उस अवस्था के ज्ञानकों केवछ- 

ज्ञंन और उस अब्या को कैवल्य कहते हैं॥ केवलज्ञान वास्तव मे 
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जगत का ज्ञान नहीं, किन्तु केवछ आत्मा का ज्ञान है। इसा ज्ञान 
वे दूसेर दर्शनों में प्रकृति-युरुष-विविक, अह्मसाक्षात्कार आदि नामा 
से कहा हैं | जैनियो का केवलज्ञान भी यही पर*पवित्र आत्मज्ञान 
है | इसके जान लेने से “जगत्‌ जान लिया? या “सब जान डिया 
कहा जाता है । 

उस आक्नज्ञान के होने पर जगतू के जानने की जरूरत नहीं 
रहती, इसाल्यि उसके ज्ञाता को स्वज्ञ भी कहते हैं; क्योंकि जिसे कुठ 
जानने की जरूरत नहीं रही उसके विपय में यह कहना कि उसने 
पसव कुछ जान लिया! को३ अनुचित नहीं है। जैसे करने योग्य 
[ कृन्य ] कर लेन से कृतकृद्य कहछाता है. ( यह आवश्ययक्क नहीं 
है कि, उसने सत्र कुछ कर छिया हों) उस्ली श्रकार जानने योग्य 
जान लेने से सर्वज्ञ कहछाता है । यह आवश्यक नहीं है कि उसने 
स॒व जान लिया हो | इसालिय आचाराह्सूत्र में कड़ा है 

“जो आत्माकी जानता, है वह सबका जानता है, या जो 
सबके जानता है वह आत्माको जानता १ है ।! 

“जो अध्यात्म को जानता है. वह बाह्य को जानता है जो 
वाह्य को जानता हैं वह अध्यात्म को जानता २ है |” 

इसका योग्य अथ यही है कि जो आत्म को या, अध्यात्म 
को जानता है वह सभी को या वाह्मय को जानता है; सबज्ञ या 





? जे एग जाणइ से सब्ब जाणइ, जे: सच्ब जाणइ से एगे जाणइ | ३४-१२२ 
२ जे; अव्मत्थ जाणड से बाहिया जाणइ, जो बाहिया जाणइ से 
अस्नन्ध जाणगड # १-७-५६ 


वास्तविक अर्थका समथन [ १ण५ 


चाश्ज्ञ वास्तव में आत्षज्ञ ही है । इस तरह के कथन अन्य जेनप्रंथों 
में भी मिछित है । 

प्रश्ष-आपने पढिंले सबरज्ञ का अथ पूर्ण धार्मिक ज्ञानी 
किया है किन्तु यहाँ आप आज्मब्ञानी को सर्वे कहते हैं | इन दोनों 
की संगति कैसे होगी £ 

उत्तर--उपयुक्त आत्मजान ही वास्तव में केवलज्ञान है ।परल्तु 
उस केबरछकज्ञान को ग्रात्त करने के लिये जो व्यावहारिक धम्मज्ञन 
है वह भी केबलज्ञान कहा जाता है । आत्मोद्धार की दृष्टि से तो 
आत्मज्ञान ही केवलज्ञान हैं किन्तु जगदुद्धार के लिये केवलन्नान वही 
है जे। कि पढिले बताया गया है, जिसेस जगत्‌ की समस्याएँ दृल 
होतीं है । 

जैनशात्त्रों में दो तरह के केव्रल्ी बतछाये गंगे है । एकक्रा 
फेबली कहते हैं दूसरे को रूत -फेबडी कहते है । दोलनों। ही पूर्ण 
घर्मज्ञानी माने जांते हैं । पर्तु जिसका ध्ज्ञन अनुभवरूप हो 
जाता है और जिस उपर्युक्त अ्मज्ञान हो जाता है, उसे केबल 
कहते हैं; क्रिन्तु जिसका ज्ञान अनुमवमूछठक नहीं होता और जिसे 
उपयुक्त आक्षज्ञान नहीं. होता वह श्रुतफेवली कहछाता है | केत्रली 
ग्रत्यक्षञानी कहलाता है और श्रुतकेवली परोक्षज्ञानी कहा जाता है। 


है. 


इरुतकब॒ली को ज्यो ही आत्मज्ञान प्राप्त होता है त्यों ही वह 
केवली कहलाने लगता है। वाह्मदृष्टि से दोनों ही समान ज्ञानी & 
किन्तु आम्यंत्त इृष्टि स दोनो में बहुत अतर है । इस प्रकार के 


भेद दूसरे दर्शनोमें भी किये गये हैं | मुंडकापनिषद्‌ में लिखा है:-- 


श्५६ ] चौथा अध्याय 


“हे भगवन्‌ ! किसके जान, लनपंर सारा जगत्‌ ज़ाना हुआ 
हों जाता है ? उसके लिए उनने [ अंगिरसने ]- कहा-दो विद्या 
जानना चाहिये जिनके बह्मज्ञानी पपा और अपरा विद्या कहंते है | 
ऋग्वेद, यजर्वेद, सामवेद, अथववेद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त 
छन्‍्द, ज्योतिष, ये अपरा विद्याएँ हैं | और परा वह है जिसके द्वारा 
वह अक्षर [ निल्ल--मोक्षग्रद-जह्म ] जाना जाता है-प्राप्त १ होता है। 


केवली या अहत को जीवन्मुक्त भी कहा जाता हैं । 
जीवन्मुक्त का वणन दसेरे शा्त्रों में भी आता, हैं । उससे पता 
लगता ह कि जीवन्मक्त को त्रिकार्लत्रछोक नहीं जानना पड़ता किन्तु 
चित्तशुद्वि करना पड़ती है, विपत्छोमनों पर विजय करना पड़ती 
है, सिर्फ आवश्यक ज्ञेयो को जानना पड़ता है, केवल आत्मा का ज्ञान 
करना पड़ता है । कुछ उद्धरण देखिये । ु 
यह्मिनुकाडे खमात्मानम्‌ योगी जानाति केबडम | 
तस्मात्कालत्समारमभ्य जीवन्पक्तों भवेदसों । > 
बराहोप्रानेपतू २-०२ 


4 


है 


जब से योगी केवल अपने आत्मा को जानता है तब से वह 
जीवन्मुक्त हो जाता है । - ,, की हे हा 


४ 





।]॒ 


१ करिमन्‍नुसावा विज्ञातें सर्वेम्िदं विज्ञात सवतीति |. १--१--३ 
तरमे सहोवाच । ह विदे वदितिव्ये इति ह सम य जम्हविदों वदन्ति परा चेवापरा 
च। २-१-४ । तत्रापंरा ऋग्वेदों भरजुवेंदः साम्वेदोइथरववंद- शिक्षा कब्पों 
व्याकरण निरुत्त उन्‍्दों ज्योतिषमिति | अथ -परा यया तदक्षरमाधिगम्यंत | 

; | / » , £ १८५, | छुडकेपनिषत्र ] 


वास्तविक अथका समथन [ १५७ 


चतसी यदकतुल्र तत्समाधानमीरितिम्‌ | 
तंदेव केवलीभार्त सा चुभा निरवेतिः परा ॥; 
म्होपनिपत्‌ ४-७ 

.,. चित्त का निष्किय [स्थिर] हो जाना ही समाधि है तह 
कबली होना [कैतल्पपाना ] है-बही परा मुि है । 

... महोपनिषत्‌ के दूसरे अध्याय के ३९ वे खओक से लेक 
६२ व छोक तक जीवन्मुक्त का बड़ा अच्छा वर्णन है. | विस्तार- 
भय से यहाँ उद्धृत नहीं। क्रिया जाता । उससे पता छगता है कि 
जीवन्मुक्ति या केवल्य क्या है ! उसमें निर्ल्छि जीवन. का बड़ा ही 
हृदयग्राही चित्रण है पर कहाँ भी अनन्त पदार्थों के युगपतू प्रत्यक्ष 
का बोझ वेचोर जीवन्मुक्त पर नहीं छादा गया है । 

जीबन्मुक्त का खरूप॑ जानने के लिये पूरी महोर्पनिषंत्‌ का 
स्त्राध्याय बहुत उपयोगी है । 


केबली का ज्ञान पराविया है और श्रुतकेवली का ज्ञान अप्राविया 
है । श्रतकेषली के पास पराबिया नहीं होती है किन्तु केवरलछी के 
पास परा और अपरा दोनो विद्याएँ होती हैं, क्योंकि अपराबिया 
( पूर्ण ररुतज्ञान ) को प्राप्त करके ही पराविद्या प्रात्त की जा सकती 
है । हो, पराविद्या को प्राप्त करने. के लिये अपराबिया पृण होना 
चाहिये, ऐसा नियम नहीं। है । क्योंकि अपू्ण अपराधिया से भी 
परात्रिया प्राप्त की जा सकती है अथात्‌ पृण पाण्डित्य को प्राप्त 
किये बिना भी केवलज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । फिर भी यह 
राजमार्ग नहीं है | राजमाग यही है कि पढिले अपरात्रिया में 
पृर्ता प्राप्त की जाय । पीछे सरलता से परातिया प्राप्त होती है । 


१५८ | चौथा अध्याय 


ग्रश्ष-पराविद्या वाले ( कवी ) की अपराविद्या की क्‍या 
आवश्यकता है ! 
...  उत्तर--प्सविद्या अआ्राप्त होने के पहिले उसकी जरूरत 
रहने पर भी उसके बाद जरूरत नहीं रहती । पेरतु यह अना- 
बश्यकता अपने छिये है न कि जगत के लिये | जगत्‌ के उद्धार 
के लिये अपराबिदा की आवश्यकता है, क्योंकि जगत कौ समस्याएँ 
उसीसे पूरी की जाती है । 
। प्रइन-केवली की अपराविद्या और इरुतंकेवी की अपरा- 
विद्या में कुछ फर्क है कि नहीं ! 

उत्तर- विशाल्ता की दृष्टि से दोनों में कुछ अन्तर नहीं 


धच्3 


है। परलतु गंभीरता की दृष्टि से दोनो भें बहुत अन्तर हैं। केबली 


का ज्ञान अनुभवात्मक होता है | वह ज्ञान के मम को अनुभव में 
ले आता है, जबकि इरुतकेवली का ज्ञान गुरु के द्वारा प्राप्त होता 
है | उसका ज्ञान अनुभवात्मक नहीं, पुस्तकीय होता हैं । इसीलिये 
केवर्ली के ज्ञान को प्रत्यक्ष (अनुभवात्मक) और श्रुतक्रेवडी के ज्ञान 
को परोक्ष (गुरु आदिसि ग्राप्त) कहा जाता है । जैन-शात्रकारों ने 
इस विषयको अच्छी तरह लिखा है | गोम्मठसार मे छिखा है--- 


“रुतज्ञान और केवलज्ञान दोनों ही ज्ञानकी दृष्टि से (पदार्थों 


को जानने की इष्टिम) बरावर हैं । अन्तर इतना ही है कि इरुतज्ञान 
परोक्ष ह और कवरज्ञान प्रत्यक्ष (१) है । 








१ सुद केवछ च णाण दोण्णिवि सरिसाणि होंति बोहादों | छुदणाण तु 
परोवखं पत्चदख केवल णाण | -- गो. जीवकांड ३६९ ) 
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वास्तविक अर्थ का समथन[ १५९ 

आप्तमीमांसा मे समंतमद्र कहते हैं -- 

स्याह्गद इिरुतज्ञान] और केबलज्ञान दोनों है सब्र तक्तोंको 
प्रकाशित करनेवाले हैं | अन्तर इतना है कि स्थाह्ाद असाक्षात्‌ 
(परोक्ष) है आर केबड्ज्ञान साक्षात्‌ १ (प्ल्यक्ष-अनुभवमुलक) है | 

विशेपबश्यक भाष्य में भी केवछज्ञान और इरुतज्ञान को 
बरावर कहा है । वहाँ कहा है क्नि इरुतज्ञान की सपर्यीय और 
परपयोये केवलज्ञान से कम होनेपर भी दोनो मिलकर केवललज्ञान के 
बराबर २ हैं । 

इस से यह बात अच्छी तरह समझ आजाती है कि केवर- 
ज्ञान, त्िपय की इृष्टिसे रुतज्ञान से अधिक नहीं हे | प्राचीन मान्यता 
यही है और उस मान्यताके भप्नावशेष रूप ये उद्धरण है । पाछे से 
केवलज्ञान का जब विचित्र और असंमव अर्थ किया गया तब इन 
या ऐसे वाक्यों के अथ करने में भी खींचातानी की गई | फिर भी 
ये उद्धरण इतने स्पष्ट हैं कि वास्तविक बात जानने में कठिना: 
नहीं रह जाती । 

त्रिकाल त्रिछोक की समस्त द्रव्यपय्योयो को न ते केवलनान 
जान सकता है और न हरुतज्ञान जान सकता है । परन्तु जैनविद्वान्‌ 
इरुतज्ञान के सम्बन्ध मे यह बात खींकार करने के लिये तैयार हैं 
किन्तु केवलज्ञान क विषय में स््रीकार करने के लिये तैयार नहीं 


ला 








१ स्याह्ादकंबलज्ञानें सर्वेतबप्रकाशने | भेद साक्षादसाक्षाच्च 
हवस्वन्यतमं भवेत्र । आप्मीमासा, देवागतम्न, १०५ | 
१२ सयपल्ञाएहि उ केवलेण तुछ न होझ्न न परेहि | सपरपज्जाए हि तु 

तुह त केवलेणेब [ ४९३ 


१६० ] चौथा अध्याय 


है | परन्‍्त जब दोना बगाबर है तब 'दोना को एक सर्राखा मानना 
अआहियें । जैनाचार्यों ने "दोनों श्ञानों। को सवंतत्त-प्रकाशक और 
समस्त क्तुद्र॒न्यगुणपर्यायपरिज्ञानात्मक कहा है | 'अप्सहख्री में 
विद्यानन्दी ,वहते है-- “स्याद्वाद, और कवलज्ञान 'जीवादि सात तक्तो 
के एक सरीखे अतिपादक है इसलिय,दोनों .ही स्वतत्त--प्रकाशक 
कहे जाते [१] है ,।” के । 

गोम्मटसार टीका में कहा गया ह---इरुतज्ञान और केवलज्ञान 
दोनों ही समस्त वस्तुओं के द्रव्य गुण पयायो को जाननेवाले ह 
इसाल्यि समान हैं | ( २ ) 

इन उद्धरणोसे. यह बात साफ मार्म होती है कि प्राचीन 
मान्यता तक्तज्ञ को सवज्ञ कहने की हैं । जो तत्तज्ञ है वह समस्त 
द्रव्यगुणपर्यायो का ज्ञाता है । इसीलिये ररुतज्ञान भी समस्त द्रव्यगुण- 
पर्योयज्ञानात्मक कहा गया है... 7 

अश्ष-जब जैनाचाथ इुतज्ञान और केबछल्ञान॑ को बराबर 
मानते हैं तब केवछज्ञान को इरुतज्ञान के समान सान्तंविषय क्यो 
माना जाय? ररुतज्ञान को ही केवलज्ञान के समान अनन्त विषय क्यो 
न माना जाय £ ब 

उत्तर-अनन्त द्रव्य. पर्यीयों का ज्ञान इरुतज्ञान नहीं हो 
सकता है इस विपय 'मे हमारा अनुभव, युक्ति और जैनशास्त्र सभी 
नाविशेषात्‌ स्थाह्मादकेवलज्ञानयों. सर्वतत्त्वश्रकाशनलम | अप्टसहसी १०५ | 


२ श्रुतेज्ञान केवलजान चेति दे. तान त्रोधात्‌ समस्त वस्तु ढव्यग्र॒णपर्योयपरि- 
घाननत्‌ सद॒णे समाने सवत. | गोम्मटसार टौका ३२९ 


वास्तविक अर्थ का समथन [ १६१ 


एक स्वर में स्त्रीकार करते हैं _भमतिररुतयानिवन्तों. द्रव्यप्वसब- 

« पर्नीयप ( तल्वारथ) अभीतू मंति और इंहतज्ञान द्रब्यो की सत्र पयाया 
को ( यहा तक कि अनन्त पयोया का भी--स्वोवसिद्धि ) विपय 
नहीं कर सकत । युक्ति भी कहती है कि इरुतज़ा पक ही सा4 
ते सब पर्यीयो का ज्ञान कर नहीं सकता हैं और. क्रम से ज्ञान करे 
ता अनन्तकारू बीत जाय फिर भी ज्ञान न होगा । हमारा 
आपका अनमव तो इस वात का साक्षी हैं है | इस प्रकार इरुतन्नान 
तो निश्चित ही सब पदार्थों को नहीं जानता तत्र उसके बराबरी का 
कऋेवलज्ञान सब को कैसे जान सकता है! 


ऊपर अणसहर्खा का जो उद्धरण दिया गया उससे यह 
ब्रात बहुत साफ मालूम होती है कि जीवादि सात तत्तों के प्रति- 
'पादन करने से इरुतज्ञान और केवलज्ञान सबंतत्त प्रकाशक हैं । 
इमका यही मतलब निकला कि सात तत्तों। का प्रकाशन हा सत्र 
ज्ञनता हैं। इससे रत्नत्रय की भी एक विपमता मिद्ध होती है । 
जीवादि सप्त तत्तों का विश्वास सम्पग्दशन, इन्हीं सप्ततल्ों। का ज्ञान 
सस्यग्ज्ञान, #हीं का आचरण--आक्मा में योग्य रीति से उतारना 
सम्यक चारित्र | जब साततत्तों का ज्ञान सम्यग्श्ञान है और केब्ल- 
ज्ञान सम्यग्ज्ञान का भेंद है तव केवलज्ञान भी सप्ततत्तों को ही 
बिपय करनेवाला कहछाया | तल का अर हे प्रयोजनभृत पदाथ 
+ सो उन्हीं का ज्ञान सम्पस्यज्ञान या फडज्ञान हे | अप्रयोजनभूत 
अनन्त पदार्थों का ज्ञान व्यय है असम्भव ता वह है ही । 


इस प्रकार ऋूतज्ञान और केंवलज्ञान को चरावरी भी सबं- 
ज्ञता के प्रचलितरूप का खण्डन करती हैं ! 


4४ 
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प्रशजश्ष--यदि अपराविया के क्षेत्र में केवली आर ररुतकेवर्ी 
दोनो बराबर हैं तो धर्मप्रचार का काय ढोंनो एक सरीखा कर 
सकते होगे या उनके इस कार्य में कुछ अन्तर है ! 

उत्तर--अनुभव से निकेदनेवाले कंचनाक्रा प्रभाव और 
मूल्य बहुत अधिक होता है | इसलिये केवठी अधिक जगदुद्वार कर 
सकते है | केबछी का ज्ञान, मम तक पहुँचा हुआ होता है। 
रुतकरेवली शात्र के अनुसार वाढता 6 और केवर्की के बोढनेके 
अनुसार शात्र बनते हैं | केवडी को यह देखने की आवश्यकता 
नहीं है कि शासत्र क्या कहता है; जब कि ररुतक्रेवली अपने वक्तव्य 
के समथन में शासत्र की दुह्दाई देता हैं | दोनों की याग्यता के इस 
अन्तर से समाज के ऊपर पड़नेवाले प्रभाव में भी अन्तर पड़ता है। 

प्रश्न--कोई मनुप्य शास्र की पवोह नहीं करता । क्या उस 
आप केवली कहेंगे ? अथवा कोई शाख्ज्ञान के साथ अनुभव से 
भी काम छेता हैं तो क्या उसे आप केंवली कहेंगे ? 

उत्तर--एक परम्योगी कपड़ो की या वेपभूपा की परवाह 
नहीं करता और एक पागरू भी नहीं करता, ते। दोनो एक सर्ाखे 
नहीं हो जाते । शात्र की लापरवाही अज्ञान से भी होती है और 
उत्कृष्ट ज्ञानंस भी होती है । इसलिये शात्र की लापवोही से ही 
कोई केवली नहीं हो जाता; वह छापर्वाह्वी अगर ज्ञानमूछक हो तभी 
बड़ केवछी कहा जा सकता है। शार्खज्ञान के साथ थोडा बहुत अनुभव 
ते आ्रायः समीको होता है, रन्‍्तु जबतक वह अनुभव पूर्ण और व्यापक 


| 8 


नही हो जाता तबतक कोई केवली नहीं कहलछा सकता | केल्वज्ञान अनन्त 


वास्तविक अरथका समथेन [ १६३ 
घामिक सत्यको प्राप्त करने की कुजी हैं, जिसे कि ऋूतेकवछी पा 


नहीं सका दे | इरुतकेवली सत्यका सिर्फ रक्षक है, जब कि केवर्ल 
सजंकर (बर्नानवाल्य ) भी है | 


व्बनस 


प्रक्ष-शारू म॑ लिखा है कि केवल जितना जानते हैं उमते 
अनतत्री। भाग कहते हैं ओर जितना कहते है. उससे 
अनतर्वेभाग इरुतबढ् १ होता है | तब इरुतज्ञान और केवलल्ञान का 
बिपय एक बराबर केसे हो सकता हैं ! 
उत्तर-शाल्रों भः केबलन्नान और श्रुतन्नान का बराबर बताया 
है | फिर, दूसरी जगह अनन्तवों भाग तहां | इस पारस्परिक विरोध 
से मादम होता है कि ररुतंके अनंतवे भाग की कल्पना तत्र की गई 
थीं जब कवलज्ञान को विकृत परिभाषा का प्रचार हो गया था। 
दूसरा ओर दोनों का समन्वय करने वाल्य उत्तर यह है कि अनंत 
भाग का कथन अनुभव की गंभीरता की अपेक्षा से है न कि विधय 
की अधिकता की अपेक्षा से । एक आदमी मिश्री का स्वाद लेकर 
दूसंर को उसका परिचय शर्ब्दों में देना चाहे तो घंटों व्याख्यान 
देकर भी अनुभव के आनन्द का शब्दों मे नहीं उतार सकता । 
इसलिये ज्ञेय पदार्थों की अपेक्षा अमिकाप्य ( बोलने योग्य ) पदाव 
अनन्तभाग कहे गेये हैं । एक मनुष्य जीवनभर मे जितने व्याख्यान 
: सकता है उतनेका ररुतबद्ध होना भी अशक्य है, खासकर उस 
युगंभ जब शास्त्र लिख नहीं जाते थे और शीभघ्रलिपि का जिन 
दिनों नाम भी न छुना, गया था । इसलिये अमिलाप्य से ररुतीनवद्ध 
अश अनन्तर्वों भाग बताया गया है | यहाँ अनन्तवों भाग का अथ 
» पण्णवाणिव्जामाबा अणंतमागी दु अगामेलप्याणं | पण्णवणिव्जाण पुण 
अगशैततभागी झुदविवद्धों ॥ गो. जी २३४ ।| 


१६४ ) चौथा अध्याय 


धबहुत थोड़ा! करना चाहिये। क्योकि काई जीवनभर ब्रोछता रहें, 
तो मी अनंत अक्षर नहीं बोल सकता; एक अक्षर भी अगर हंहत- 
निबद् हो तो वह संख्यातत्रों भाग ही कहलायग।। शा में जहां 
गणों की या भावों की तरतमता बताई जाती है या उससे मतदव 
होता है. वहाँ अनतमाग कह्द दिया जाता हैं । 

ग्रक्ष-₹रुतीनबद्धमाग अनंतभाग भले ही न हवा परन्तु कट 
की वाणी से कम तो अवश्य है। ऐसी हालत में केवरलज्ञात्न और रहत- 
ज्ञानका विपय बराबर कैसे कहा जा सकता है 


र-₹रुतनिबद्ध-शब्दों के समूह का ररुतज्ञान नहीं वहंत 
किन्तु उससे जो ज्ञान पैदा होता है. उसे ररुतज्ञान कहते है। तल 
मतिवाला मनुष्य, थोड़े शब्दोसे भी बहुत ज्ञान कर छता है । इस- 
लियि केवछी जो कुछ कहना चाहते हैं किन्तु शाब्ठा मे उतनी 
शक्ति न होने से वे कह नहीं पाते उसे ररुतकेवछी उनके थोड़ 
शब्दों से ही जान लेता है । मतलब यंह है कि केबछी और इरुत- 
केबली के बीच जो शब्द-व्यवहार है वह थोड़ा होंनपर भी उसका 
कारणरूप केवढी का ज्ञान और कार्यरूप इरुतकेवली का 
ज्ञान एक वग़बर होता है | द्वादशां। की उत्पत्ति पर विचार करन 
सें भी यही बात सिद्ध होती है । 

जितना द्वादशांग का विस्तार है उतना तीथकर नहा कहते 
व तो बहुत संक्षेप मे कहते हैं किन्तु वंश बुद्धिघारी गणघर उसका 
विस्तार करके द्वादशांग बना डालते हैं १। इसी प्रकार केवल के 
कि 8 करे लग 0 लक ८ कील 5 अप जिशरत लमा लि फट फसल 


१ सो पुरिसावेक्खाएं थोव भमणइ न उ वारसगाड । अला तदावेकक्‍्खाएं, 
मुत्त चियगणहराण त ॥ ४१२५२ --विशेषावश्यक 


>> ++ ++++ + “अध्ना 
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थोड़े ऋाब्दो स भी इहुतकवर्की का पूरा मतलब समझ जाते हैं | इसी- 
किये दोनें का जान का बरावर है | हों, उनमें अनुभव की तसर्तमता 
अवध्य रह जाती है । 


ग्रश्ष- यह अनुमब की तरतमता एक पहेली है । आप इरुत- 
कवली का ज्ञान कबछी के बरावर मानते है | हुतकेवडी केवढी का 
पूरा आशय समझ जाते है, वे थोडे शब्दों का बहुत बिस्तार भी 
कर सकते हैं यह मां मानते है; तब समझ में नहीं आता कि इरुत- 
केबली के अनुमव में अब क्या कमी रह जाती है ? क्‍या केवर्ली 
बनने के लिये सब पुण्य पाप आदि का भोग करना पडता है ! 
आखिर क्या बात है जिसे आप अनुभव कहते हैं । 


उत्तर- आशयकीा समझना एक बात है; किन्तु वह आशय 
किस आधार पर खड़ा हुआ हैं आदि उसमे गहग प्रवेश करना 
दूसरी बात है । केवली में जो आत्मसाक्षात्कार या अल्मसाक्षात्कार 
होता है बही उस अनुभव का वीज है जो इरुतकेबली में नहीं होता 
तत्व का ठीक ठीक निर्णय अपने ही द्वारा करने के डिये जिस 
परम कंतरागता का आवश्यकता होती हैं वह भी ररुतकेचली को प्राप्त 
नहीं होती इसलिये भी वह पूर्ण सत्य को ग्राप्त कर नहीं पाता | ये 
ही सब विशेषताएँ केवडी की है जो अनुभवरूप या अनुभव का 
कारण कहीं जाती हैं। अनुभव को शब्दों से कहना असम्भव है 
इसलिये वह यहाँ भी शब्दोंसे नहीं कहा जा सकता फिर भी 
विपय को यथाशक्ति स्पष्ट करने के लिये गुणस्थान-चचा के आधार 
पर कुछ विचार किया जाता है । 
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रुतकेवली सामान्यतः छट्टे सातवे गुणस्थान में रहता है और ' 

केवलछी तेरहत्र गुणस्थान में | इरुतंकेबछी को केवरछी वनने के लिये 

आठवें गुणत्थान स बारहवे गुणस्थान तक एक अणी चढ़ना पड़ती 

हैं | उस श्रेणी मे जो कुछ काम होता हो वहीं ऋरुतकबली से 
केबली की विशेषता समझना चाहिये | 

अ्णी में. दो कार्य होते हैं, एक तो कषायो का क्षय और 

- ध्यान, अथात्‌ किसी, वस्तुपर गम्भीर विचार । बस, कषायक्षय 

३ 


से होनेंवाली पूर्ण बीतरागता और ध्यान से पैदा होनेवाली गम्भीरता 


सर 


३] 


गी केचछी की विशेषता है | जबतक किसी वस्तु में थोड़ा भी राग 


॥ 
या द्वेष होता है तबतक हम उसकी हेयोपादेयता का ठीक ठीक 
निर्णय नहीं कर सकते | इसलियि पूर्ण सत्य की प्राप्ति के लिये 
पूर्ण बीतरागता चाहिये | पृर्णवीतरागता का अनुभव करने के लिये 
ध्यान की आवश्यकता होत॑ है । किसी एक ध्येय दस्तु पर पूर्णवात- 
रागता से उपयोग छगाना ही ध्यान है । इस ध्यान की सिद्धि ही 
केबलज्ञान की विशेषता है जो कि इरुतकवली में नहीं होती | 
प्रश्न-ध्यान में तो एक ही चस्तु का विचार किया जाता है। 
उस से एक ही वस्तु के सत्य की प्राप्ति होगी । इतने को पूर्ण सत्य 
की ग्राप्ति कैसे कह सक़ते- हैं ? अथवा क्या कोई ऐसी वस्तु है 
जिसकी प्राप्ति से पृण सत्य की प्राप्ति होती है ! | 
उत्तर-किसी महल में प्रवेश करने के अगर सौ द्वार हैं तो 
उसमें जानेंके लिए कोई सौ द्वारा में से नहीं जाता किन्तु किसी 
एक ही द्वार से जाता है| इसीप्रकार सत्यरूपी महल में भी-एक 
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ही द्वार से प्रवेश किया जाता है । किसी वस्तुंक विचार मे बीत 
रागता मुख्य है न कि वह उस्तु । प्रारम्भ में लो वह अनेक वस्तुओं 
पर विचार करता है परन्तु अन्तमें बढ एक ही वस्तु पर विचार 
करता १ है | ध्यान के लिये किसी नियत वस्तुका चुनाव आवव्यक 
नहीं है, वह किसी भी वस्तु पर विचार कर सकता है २ | हाँ, 
विचार करने की दृष्टि नियत है | वह हैं हेयोपाढेयताका ठीक ठीक 
अनुभव । वस्तु तो अभ्यास का अवलम्बन मात्र है | किसी भी 
एक अवढम्बन से सिंद्धि हो सकती है | 

प्रश्ष-यदि किसी एक वस्तुपर विचार करने से केबली बनता 
दे तो केवडी बनने के पढिले रुतक्रेवली बनने की आवश्यकता 
नहीं है | 

उत्तर--छतकेवछी बन बिना प्ररणबीतरागत। से ध्यान छूगा- 
कर केवछी बना जा ककता है । पल्तु यह राजमाग नहीं है । 
राजमाग यहां है कि पहिंले इरुतकेवछी बना जाय । इरुतकेवी को 
आत्मोद्वार के भग का पूर्ण और विस्तृत्त ज्ञान होता है जिसे अनु- 
भव्रात्मक बनाकर केबडी बना जाता है । ऐसा ही केव्रली आत्मोद्धार 
के साथ जगदुद्धार कर सकता है | इसलिये केवढज्ञान का कारणमृत 
शुक्ृष्यान झतकेव्रली के ही बताया है. | मतरूव यह है कि सामान्य 


१ जिस ध्यानमे ऋससे अनेक वस्तुआपर विचार स््या जाता ह उसे 
पृथक-व वितर्क कहते ह ओर जिममें एक बस्तुपर दृदता आजाती हैँ वर एकल- 
वितर्क कहलाता हैं । देखो तक्तार्थ. अध्याय नवमा, “अविचार दितीयम' , 
“व्िचारो54 व्यत्जनयोग सक्रान्ति ? ॥ 

२ ज कि च ब्रि चिततो णिरदिवित्ती इवे जहा साह | लबधूणय एयत्त तडाहत 
तस्सागैचय झआाण | दल्बसगह | 
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राजमाग यही है कि इरुतकवछी बने बिना शुक्ृब्यान नहीं हो 0कता 
१ ओर दुष्यान के बिना केवलज्ञान नहीं हो सकता । परल्तु 
शात्रों में एसे भी दृष्टान्त मिलते हैं जो इरुतकेवछी बने बिना केवल 
वन गये हैं | खास कर गृहस्थावस्था मे रहते हुए ही जिनकी कंवछ- 
ज्ञान हुआ, अथवा नवदीक्षित होते हं। जो केवली हो गये अर्थात्‌ 
अगपूर्बो का पूर्ण अभ्यास करने का जिनके समय नहीं मिला 
अथवा जिनने जैनलिग वारण नहीं क्रिया और पूर्ण बौतरागता २ 
ग्राप्त करके केवछज्ञान पैदा किया, वे रूतकेवली वने बिना ही कबली 
बन गये हैं। 
तत्वाथ में इस विपय में सत्ररूप प्रमाण मिछता है | मुनि 
पॉच तरह के होते है | चौथा भेद निम्नंथ और पाँचवाँ स्वातक है । 
स्ातक अरहन्तकों कहते हैं | अरहन्त के समान पृर्णवीतशग अथीत 
यथार्यात चारित्रधारी मुनि निम्नेथ कहछाता है । यह निगर््रेथ बारहवे 
गुणस्थान में ३ होता है | बारह गुणस्थान के छिय श्रेणी चढना आव- 
ध्यक हैं और श्रेणी के लिये शुकृष्गन आवश्यक हे और शुक्लध्यान के 
लिये इरुतकेवली होना आवश्यक है, इसल्िथि प्रत्येक निम्रेथ म॒नि 

? « चुक्लेचायेपर्वविद.-'तत्तार्थ ९-३७ । “पृर्वविद. शरुतकेवा 
इन्य4: 'सर्वावसिद्धि । ' आयेशक्लध्याने १५क्वावतर के क ववितर्केपर्व विदे।भवतः 

त० भाप्य ९-३९ | 

२ इस बातका पत्रिवेचन पेंचिव अध्याय से किया जायगा। 

३ उदके दट राजिवत्सनिरस्तकर्माणोंतर्मृत केबल ज्ञान-दर्शन-प्रापिणो 
निम्नथा: | राजवात्तिक ९-४६-४ | निम्नथस्नातकाः एकास्मन्नेव यथारुयात सयते | 
त० बा० ९-४७-४ | निम्रथल्ातकों एकस्मिन यथाख्यातश्षयमे | 

९६-४९ ते, भाष्य | 








छत] 


[| 


वास्तविक अर्थक्रा समर्थन [ १६९५ 


इरुतकेत्रछी होगा । उपर्युक्त राजमाग के अनुसार यही वात कहना 
चाहिये । पर्तु आगे चछकर लिखा गया है कि निम्नन्थके ज्याद 
से ज्याद. ररुत चौदह् पृष॑ तक होता है और कम से कम अष्ट 
प्रवचन मातर: ('सिफ पॉच समिति तीन गुप्तिका ज्ञान ) | यहाँ विचार- 
णीय बात यह है कि जब इरुतकेवली बने बिना निग्नन्थ नहीं बनता 
तब सिर्फ समिति-गुप्ति-ज्ञानी निश्नेन्‍्थ मुनि कैस होगा £ इससे माठुम 
होता है कि राजमाग के अनुसार तो हूतकेवली ही निम्नन्थ बनता 
है और पीछे वही केवढी हो जाता ह और अपबाद के अनसार 
साधाग्ण ज्ञानी भी श्रेणी चहकर केचली होत है | इसीलिय समिति- 
गुप्तिज्ञानी भी निम्नन्थ बनत हैं, आर ध्यान की सिद्धि हनिपर केवर्ल 
५ढी जाते हैं । 
प्रश्षन-आपके कहने से माद्म होता ह कि केवलछज्ञान स 
अनुभव में बद्धि होती है, न कि विषय के विस्तार म | ऐसी हालत में 
जब जघन्य या मध्यम ज्ञानी निग्नन्थ, कबछी बनता होगा, तब उसका 
ज्ञान, ऋरूतकेवली बनकर केघली बननेबालों की अपेक्षा कम रहता 
होगा | इतना ही नहीं किन्तु अन्य रूुतकेवली की अपेक्षा मी उसका 
ज्ञान कम -होता होगा । क्या किसी केवछी का ज्ञान इरुतकेवली से 
भी अम हो सकता है ! 
उत्तर-आम्मसाक्षात्कार और ज्ञान की निभल्ता की इश्टिसे 
» केबलियों मे न्‍्यूनाधिकता नहीं होती किन्तु बाह्मज्ञान की भपेक्षा 
न्यूनाधिकता होतीडे । इस बातको मैं दर्पण आदि के उदाहरण 


' देकर साबित कर आया हैं। इसी दिशा मे रूतकेवठी स भी किसी 


किसी केंवली का वाह्मज्ञान कम हो सकता है | 
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शात्रो म जो सुंडकेवलियो का वर्णन आता है उनकी उप- 
पत्ति भी इसी अथ मे वेंठ सकती है । मुंडकेवली १ उन्हें कहते है 
जो अपना उद्घार तो करलेत है किन्तु सिद्धान्तरचना नहीं करते, 
व्याख्यानादि नहीं देते | ये बाहथातिशयशून्य होते हैं | इन केवलियो 
के मृक होने का और को₹ कारण नहीं है, सित्राय इस वातके 
कि उनने ररूतकेवर्ला होकर केंवलज्ञान नहीं। पाया जिससे व्याख्यान 
आदि दे सकते । ये केवली वाह्यज्ञान म हरुतकेवलियों से बहुत कम 
रहते हैं इसलिये इन्हे चुप रहना पड़ता है। इसीलिय इन्हें अतिशय 


आदि ग्राप्त नही होते । अग्र इनके ज्ञानमे कमी न होती ते कोह 
कारण नहीं था कि इनका व्याख्यान आदि न होता । 


इन शाद्वीय विवेचनो से स्वज्ञ और केवर्छज्ञान का अथ ठीक 
ठीक माद्म होने छगता हैं और मुंडकेवली, ज़धन्यज्ञानी निग्नेन्थ 
आदि की ,समस्याएँ भी हल हो जाती हैं । 


सवबज्ञताका बाह्यपराक्षा 
(“>किशत्र केवली.) 


सवज्ञता की चर्चा खूब विस्तार' से सम्रमाण-सयुक्तिककर 
दी गई है । सवज्ञताके स्वरूप के विषय में जो मेरा वक्तव्य है उससे 


०] ७ ओ 


पुरानी समस्याएँ,हल होतीं हैं, साथ ही ऐतिहासिक घटनाओं 
का भरी समन्वय 'हो जाता हैं। बाह्मपरीक्षा से वास्तविक अथ के 
समर्थन के लियि तथा कुछ विशेष प्रकाश डालने के लिये यहां कुछ 
विवेचन और किया जाता है | ४ 


्जु 


*घइूआ८ूछचथतामआआाणाभाा था +ब्ट 7 जमाया थायकाााम॥ ७ बाप जया + 0 रबताआ बयां 2 ़ शा ब् कक 
»आअम्ात्रतारक मुकान्तइत्केतल्यादिरूप मुडकेवलिनों ..। स्याद्ादुमजरी | 








विविध केवली [ १७१ 


जनशाज्रो म अनेक तरह क केबलियों का उछेख आता है। 
सुभीते के छिये उन सबका संक्षिम परिचय ठिया जाता हैं । 

तीथैंकर- ये धर्मती के संस्थापक होते हैँ | जगतू की 
समस्याओं का स्त्रय अनुभव से अध्ययन करते हैं, अनुभत्र से ही 
उसबा उपाय सोचते हैं | फिर च्रीतराग और परमन्नानी होकर धर्म- 
सस्थापक बनते हैं | इनका कोई गुरु नहीं होता। इनसे बढ़कर 
पढ किसी का नहीं माना जाता | ये परम सुधारक होते है । इनके 
अनुभव का इतिहास विशारू होता हे । ' 

गणधर- ये तीथंकर के साक्षात्‌ शिष्य होते है, इन्हें त्तीथ- 
करके टाहिने हाथ कहना चाहिये | ये गण के नायक कहलाते हैं । 
यद्यपि ये इरुतकेवली होते € फिर भी इनका महल केवलियों से 
भी अधिक हाता है| इनके सेक्रड़ो शिष्य केबली होते है | तीर्थंकर 
के व्याख्यानोंका सम्रह करना इन्हीं का काम है | अन्त भे ये भी 
केबली हो जाते हैं । 

सामान्य केबली- तीथंकर और गणधघरा के छोडकर वाकी 
केवली सामान्य केचछी कहलाते है । ये अनेक तरह के होते है । 

स्वयं-चुद्ध-वाह्मनिमित्तों के बिना जो ज्ञानी होते हैं वे स्वयं 
बुद्ध हैं | तीथंकर भी खयंबुद्धों मे १ शामिल हैं | इनक अतिरिक्त 
भी स्वयंतुद्द होते हैं | ये सघ में रहते हैं और नहीं भी रहते | ये 
पूवम इरुतकेवली होते हैं और नहीं भी होते २ हैं। जिनको शरुत नहीं 





[?] स्वयमेतर बाह्यप्रत्ययमन्तेणव निजजातिस्मरणादिना पिद्धा स्यव॒द्धा 
ते,च छविधा तीथकरा.. तीथकरू्यतिरिक्ताथ | नाग्दिवृत्तिः | 
(२- खयडुद्धाना पूर्वावीतं॑ श्रुत भवति ने वा | नन्‍्दींदति। 
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होता वे नियम से संघम रहते १ हैं । 

प्रत्येक बुद्ध ये वाह्मनिमित्तो से वुद्ध होते है । इन्हे पहिले 
कम से कम ग्य/रह अग का और ज्यादा से ज्याठा दश पूर्वका ब्लान 
होता है और ये अकेले विहार करते है । 

बोधित बुद्ध-ये गुरु का अवरम्बन लेकर ज्ञानी बनते हैं | 
ये भी अनेक तरह के होते हैं । 

मूककेवली-ये उपदेश आदि नहीं देंते | इनकी मृकताका 
कारण पहिले बताया जा चुका है । 

ररुतकेवली-ये वास्तव मे केबछी नहीं हैं किन्तु गणधर- 


 अ 3४ 


रचित शाल्रों के या तीयकर के उपदेश के पूर्णज्ञाता होते हैं । 


इन भेदं| से माछम होता है कि जितने केवलज्ञानी हैं 
चारित्र की दइप्टि स और आत्तज्ञान की दृष्टि स समान होने पर भी 
वाह्ज्ञान या इरुतज्ञान मे न्यूनाधिकता रखते है | वाह्मज्ञान की यह 
न्यूनाधिकता केबलज्ञान होने पर भी रहती है । इसलिये कोई कोई 
केबली उपदेश नहीं दते, कोई संघ मे मिलकर रहते है, आदि | 
यद्यपि स्यंबुद्धादिक तीन भेद अकेवली मुनिया के भी कहे जा 
सकते है परन्तु ये केवली के भी होते हैं । यहां उन्हीं से मतलब है। 

[ संघ केवलियोका स्थान ] 

शात्रों में तीथंकरों के परिवारका जहाँ भी वर्णन आता है | 
उसमे केवलियों का जो स्थान है उससे केवछक्षान के स्वरूप पर 
5 मा मय 


फि० 


(१)-अन्य पृवाधीतं इरुत न भवति तहिं नियमादरुरुतन्निधो गत्वा लिंग 
प्रातिपयते, गच्छं च अवश्य न मुश्चाति | 


संघ में केवलियों का स्थान [ १७३ 


भी कुछ प्रकाश पडता है | तर्विकर के पसार में सब से पहिले 
गणधरो का नाम छिया जाता' है, फिर चाढह पृर्नधारियों का, फिर 
उपाध्याय था अवधिज्ञानियों का, फिर केबलियों का । आत्मविकास 
की दृष्टि ते ठेखा जाय तो कब्लियों में तीर्थंकर से कुछ भी अन्तर 
नहीं है, इसालिये सघ में उनका स्थान सर्वप्रथम होना चाहिये | 
परन्तु ऐसा नहीं हैं । इससे माछम होता है. कि यह क्रम छौकिक 
महत्व थी दृष्टि स खखा गया हैं। गणघरों का छोकिक महत्व इस- 
लिये अधिक कहा जा सकता है कि वे तथ्थिकर के साक्षात्‌ शिप्प, 
संघ के, नायक और अन्य केबलियो के भृतपृ् युरु होते हैं | परन्तु 
अ्तकेबलियोंका स्थान केबरलियोसे भी पहिले रखा गया इसका 
कारण क्या है ? यदि केवलज्ञान का अथ तिकार्लन्रेलाकका ज्ञान हो 
तो केबरलियोंके आगे श्रुतकेवली क्रिसी गिनती मे नहीं रहते । 

क्रेबछी, आत्मानुभषकी गम्भीरतामें श्र॒तकेत्राछियो स बढ़ेचंढ है 
परन्तु वह आक्मानुभव जगत्‌ को छाभ नहीं पहुँचा सकता। जो 
चाह्मज्ञान ( अपराबिया ) जगत को दिया जासकता है वह 
इझतंकेबलियेंमे तो ननियमस पूर्ण होता है किन्तु केबलियों में कोई 
ग्यारह अंग दसपूर तक के ही पाठी होते है, को$ ग्यारह अंग तक 
के और कोई एक भा अग के नहीं | ध्सलिये जो शा््रीय लाभ 
इरुतकेवलियों से नियम स मिल सकता है वह केवरलियों से निथम से 
नहीं मिछ सकता । यही कारण है कि उनका नाम इरुतकेवलियो 
के भी पीछे रखा गया है । 


शाज्लो में यह भी वर्णन मिलता है कि तीभकर के साथ 


नि 
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सैकड़ों केवछी रहा करते हैं १ समवशरणमे केवलियों के बैठने के 
लिये एक स्थान निर्दिष्ट रहता है जैसा कि अन्य प्राणियों के लिये 
रहता है | अब प्रश्न यह है कि केवलियो को तीर्थंकर के पास रहने 
की क्या जरूरत है ? चारित्र की वृद्धि और रक्षण की तो उन्हें 
आवश्यकता नहीं है जिसके लिये वे तीर्थक र के साथ रहें । तीथ- 
करके पास दूसरा छाम व्याख्यान छुनने का है सा जब केबढी 
त्रिकालदर्शी है तो उसे व्याख्यान सुनन की भी क्या जरूरत है ! 
वह तो केवलज्ञान में सदा से उनका व्याख्यान खुंन रहा है और 
निनां व्याख्यान के ही वें वाते जान रहा है | हॉ, अगर केवर्ली 


अपराविद्या मे कुछ कम हो तो तीर्थंकर के व्याख्यान सुनने से उसे 


् 


व्याकिक छाम हो सकता है, और उसके लिये त्रह तीर्थेक्र के पास 
रह सकता है | 

ग्रश्ष-अपराविद्या में केवली कम हो तो भी उन्हें व्याख्यान 
सुनेन की क्या जरूरत है, क्योंकि उनने पराविद्या प्राप्त करली है ? 

उत्तर -आत्मोद्धार के लिये उन्हे कुछ जरूरत नहीं है, किन्तु 
प्रत्येक मनुप्य को जीवित रहने तक समाजसेवा करना चाहिये 
जिसके लिये अपराविद्या की जरूरत हैं | 

ग्रश्न-केवली तो कइत्यकृत्य होता है । उसे अब कुछ करने 
की जरूरत क्या है ? 

उत्तर-कझृतकत्य तो तीथंकर भी होते हैं किन्तु यदि वे जीवन 








(१)-इअखबगसेणिपत्ता समणा चउरों वि केवली जाया | ते गंतृण जिणन्ते 
केवाछ्परसाइश आसीणा | १८३ कुम्मरापुत्तचरिय | ( चारा मुनि केवछी होकर 
ताथकरक पास्त गये आर केंवलियपररिबद्से चेठे | ) 


संघ केवलियोंका स्थान [ १७५ 
भर ठोकसेवा करते हैं तो अन्य केबढियो को क्या बाधा हैं ? कृत- 
कृत्यका अथ इतना ही है' कि उस अपने फऊल्याण के लिये कुछ 
करना वाकी नहीं हैं | छोककल्याण करने से और 
उसके साबन जुटाने से कोई अक्ृतकृत्य नहीं होता | , 
.... तीर्थंकर के पास केबढियो के रहने की बात दिगम्परों का 
भी मान्य क | यदि केवडी अपनी इच्छा से कहीं आ जा नहीं 
सकते, यहाँ तक कि हाथ पर भी नहीं चला मकते तो केव्ली 
तीरथंकरके साथ कैसे रहा करते हैं ! समवशरण में सामान्य केबलियों 
के अतिशर्यों का कोई उल्लेख शात्रों में नहीं. मिलता । इसमप्रक्तार 
संघ में केबलियों के स्थान से निःपक्ष पाठका के ढछिये केवलज्ञान के 
विषय में कुछ संकेत अकश्य मिलता है । 

[ सर्वज्षत़की जाँच ] 


महात्मा महावीर चंपापुरके पूर्णमद्र बनम ठहर थे। वहाँ 
जमालि ( म, महावीर का दामाद ) आया और बोछा कि आपके 
बहुतसे शिष्य केत्रली हुए बिना ही काल करगंय, परन्तु में ऐसा नहीं 
हूँ, में केवडी होगया हैँ । उसकी यह बात सुनकर इन्द्रभूत्ति गौतम 
त्रोडे “ जमालि ! यदि 5म केबली हो ते बोछो-जगत्‌ और जीव 
नि है कि अनित्यः ” जमालि इसका ठाक ठीक उत्तर न देसका 
फिर महात्मा महावीरने 'उसका समाधाव १ किया। 


इस प्रकरणमें विचारणीय बात यह है कि जमालिने सबज्ञत्वका 
आभिशगन किया था इसलिये उसकी जोॉचके दिये ऐसा प्रश्न करना 





(१) त्रिषाष्ट शलाकापुरुष चरित्र पर्व १० सर्ग <। 
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चाहिये था जिससे उसका त्रिकालत्रिछेक्का अज्ञान माद्म होता । 
नित्यानित्य आदिके ग्रश्नते तत्वज्ञताकी परीक्षा कर सकते हैं । इससे 
माढ्म होता है उससमय तलब्ञता ही सर्वज्ञता सम्झी जाती थी | 
इस वार्ताछाप से यह मी मालूम होता है कि सर्वज् मशीन की तरंह 
अनिच्छापूर्वक नहीं बोलता । अन्यथा जमालि के ऊपर गौतभके द्वारा 
ऐसे आशक्षेपमी कि+ गय होते कि तू इच्छापू्वंक बोछता है, इसलिये 
केवली नहीं है आई | 

तत्वज्ञही सर्वज्ञ ह और तत्वज्ञताका बाज स्याद्वाद है इसलिय 
गौतमने जमालिसि स्पाद्गाद सम्बन्धी प्रश्न किया | आचाये समन्तमभद्र 
भी इसबिपयकी साक्षी देते है 

«४ भगवन ! सारा जगत्‌ प्रातेसमय उत्पादव्ययप्रोन्ययुक्त है 
इस प्रकार का आपका वचनही सबज्ञता का १ चिह है |” 


जिसप्रकार किसी कक्षाके प्रश्नपत्रकों देखकर यह अन्दाज 
छगाया जासकता है कि इस कक्षा का कोर्स क्या हैं इसीग्रकार 
गौतमके द्वारा छठी गई जमालिकी परीक्षासे सर्वज्ञचवके कोर्स का 
अन्दाजा छगता है । 

जिस समय ज़मालि हारगया किन्तु जब उसने अपना आग्रह 
न छोडा तथ संघने उसे बाहर कर दिया। महावीरकी “पुत्री 
प्रियदरीना भी सार्थासंघ मे थी। उनने देखाकि महावीरका पश्च 
ठौक नहीं है जंमाडि का पक्ष ठक है तो उनने जमालिकों ही जिन 

(९) स्थितिजनवंनिगंेधलक्षप चरसचर च जगन्ययातक्षणम | इति जिन 
सकलज्ञलान्डन वचनमिंद बढता वरस्य ते । वृहनस्वयम्यू ? १४ | 


ससकनक 02634 अच्न+ जज अ> 
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मान कर मे. महाशरका शिप्यन्त्र छोड़ दिया | बहुतादिनो तक प्रियदर्शना 
2एक हजार आर्थिकाआका नेतृत्व करती हुई जमालि की अनुयाभनी रही 
बाद में एकबार ढक सामक एक कुम्हारं ने बड़ी चतुराईसे प्रियदशना 
के पक्ष की गलती सिद्ध की जिससे प्रियटशना ने जमाढिका पक्ष 
छोड़ दिया ओर सब आर्थिकाओं को लेकर फिर म. महावीर की शिप्यता 
स्वीकार की | अन्य मुनि भी जमालिका साथ छोडकर फिर म, महावीर 
के पास छैट आये | 

इस चचो में बहुतसी ध्यान देने योग्य चातें ह--- 

१- जैनशास्रक्रे अनुसार यदि सर्वज्का अथ त्रिकालत्रिढो- 
क-दर्शी माना जाय तो म. महावीर की पुत्री एक हजार आर्थिकाआकी 
अनायिका म. महावीर को छोडकर जमालिका पक्ष कभी न लेती । जमालि 
अपने पक्ष को सत्य कह सकता था ओर प्रियदशना आदि को 
धोखा टेकर अपने पक्ष भे ले सकता था | परन्तु अगर वह अपन 
का तिकालनिलेकदर्शी कहता तो अपने मनक्ती बात पृछकर या 
और कोई आड़ ठेढा प्रश्न पृछकर उसकी सबन्नता की जॉच हो 
जाती, और प्रियद्शना आदि को धोखा न खाना पढ़ता । 

२-सबज्ञतीथेकरों के पास करोड़ों देव आते हैँ, उनका 
रज्ञमय समवशरण देव बनाते ह | इसके अतिरिक्त उनके अनेक 
अतिश4 होते है | ऐसी हाढत में म. महाचीर के ने अतिशय जमा- 


» लिंक पास नहीं हो सक्केत थे ।इसलिय प्रियद्शनाकी यह भ्रम कभी 


नहीं हो सकता था कि म, महावीर जिन नहीं है और जमालि जिन 
है । इसलिये यह स्पष्ट समझ में आता 6 कि तीवकर, केव्ली आदि 
के ब,छय अतिशय भक्तिकल्प्य है | 


, समक्ष माठम होने छंगे इससे भी माढूम हँति 
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३-ढंकने जब प्रियदर्शनाके पक्षकी असल सिंद् किया 


और म. महावीर के पक्षकों सत्य सिद्ध किया तब उन्हें मं. महाबीर फिर 5 


०6 


[ है कि सर्वज्षता--असव- 
ज्ञता धार्मिक सत्य और असझ्का ही नामान्‍्तर था न कि निकार- 
त्रिोक का ज्ञान और अज्ञान । 
( महावर जार यीशाल ) 

एकबार गोशालक अपने आजीवक-संघ के साथ श्रावत्ती 
नागरी में आये । तब नगर के चौराहों तिगड्ें। आदिपर जगह जगह 
छोग इस प्रकार की चची करने छंगे कि गोशालक जिन हे; वें 
अपने को जिन कहते हैं. और श्स नगर # आये (१) हुए है। 
इसी समय महात्मा महावीर के मुख्य शिष्य इन्द्रमूति गौतम भिक्षा 
हेंने नगर में गये । उनने भी सुना कि छोग गोशाल्क को जिन 
कहते हैं । उन्हें खेद हुआ और उनने छौटकर महात्मा महावीर से 
पूछा कि छोग गोशाटक को जिन कहते हैं, क्या यह बात ठीक हैं 
तब मे. महावीर ने गोशालक का जीवन-चरित्र कहा और कहा कि वह 
जिन नहीं है । वह पहिके मेरा शिष्य था । यह बीते नगर में 


जल 2 


फैलगई, और छोग कहने (२) छगे कि महात्मा महावीर कहते हैं 
कि गोशाकक अपने का जिन कहता है परतु उसका 


३ तएण सावत्थीए नयर्राए सिंघाढग जाब पहेंछ बहुजणी नल शहुबगी मेगा ए एब 
भाइवेखड जाव एवं परुतेंड एवं खछ देवाशप्पिया गोसाले सखलिएुते जिणे 
जिण॑प्पशावी जाव पंगसिमाणे विहरइ | भगवती * | 


२- ज॑ ण देवाशुप्पिया गोसाले मंखलिपुत्ते जिणे जिणप्पछाती जाव विह« 
र्‌इ त मिच्छा | समणे मगवं गहाबीरे एवं आइवसइ जात परुवेह । भगवती० । 


महावरि ओर गोशालक [ १७६३ 


पह कहना भिध्या है | गोशाल्क के भी इस बात का समा- 
चार मिछा । अपनी वढनामी से उसे बहुत ऋध [१] आया | 
इसी समय महात्मा महावीर के शिष्य आनन्द नामक स्थनिरिमुनि 
उसी रास्ते से निकले | उन्हें बुलाकर गेशाल्क ने कहा आनन्द [ 
तेरा धर्म-गुरु देव मनुष्य अमुरो में [२] मेरी निन्‍्दा करता है; अब अगर 


और पूछा कि क्या गेशाब्क ऐसा कर सकता है ? महावीर ने 
कहा कि वह जिनेन्द्र को नहीं ॥र सकता, परन्‍तु दूसरों को मार 
सकता है । इसलिये जाओ, तुम गैतम आदि से कहदो ॥क्े कोई 
गोशालक के साथ वाद वित्राद आदि न करे | इसके बाद गेशाल्क 
आर्जाबक सघ के साथ म. महावीर के पास आया और उसने कहा 
के तुम्हारा शिष्य गेशाल्क तो मर के देव हो गया है, में तो 
उदायी मुनि हू जो कि इस शरीर आगया हूं । तुम मुझे अपना 
शिष्य मत कहो ! महावीर ने ढढ़ता से कहा छुम उठायी नहीं 
हो किन्तु वही गोशालक हो तंव गोशाल्क ने महावीर को गालियां 
दी । तथ सर्वानुभूति और सुनक्षत्र नामक मुनियों ने गेआलक को 
फटकारा । गेजालक ने दोनों को मारडाछा और म. महावीर पर भी 
तेजेलिश्या ( कोई मान्त्रिक रोक्तिया विषैली दवा ) से प्रहार किया | 
तेजेलिश्या छैटकर गोशालक को छगी, ( अथवा मे. महावीरने अपने 


3५० पे 


7“ तेएण गोसाले सश्वल्िपुत्त तहुजणर्स अन्तिय एयमड् सोचा निम्नस्म- 
आह्ुरुते जाव मित्तिमिसेमाणे आयावण भृमीओ पच्चोरुहद | 
२- सदेवमणयापरे छोए *.। 


डर 
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बल से उसे छोटादिया )। जिससे गोशालक का शरीर जलून छगा। म. 
महावीर भी बीमार हो गये | गोशालक ने कहा, तुम अभी बच गये 
परन्तु सात दिन मे मर जाओगे .। म. महावीर ने कहा--मैं अभी १६ 
वप तक जिऊगा, तुम्ही सात दिनमे मरजाओंगे । [१६ व की बात 
महावीर-निर्वाणके बाद दिन गिनकर आचार्योने लिख ठी है ] 


यह समाचार शहर में पहुँचा। छोग आपस में बातचीत 
करने लगे कि श्रावत्ती नगरी के कीड़क चैत्यमे दो जिन लड रहे 
हैं एक कहता है कि तू पहिले मरेगा, दूसरा कहता है कि तू पेहिले 
मेरेंगा | न जाने इनमे कौन सत्यवादी है और कौन मिध्यावादी है १। 

गेशालक की मन्त्रशक्ति निष्फठ जाने पर म. महावीरने अपने 
शिष्यो से कहा कि अब गोशाल राख आदि के समान निर्वीय हों 
गया है, अब यह कुछ नहीं कर सकता इसलिये अब युक्ति इ्थन्तों 
से इसकी (२) बोलती बन्द करदो । म. महावीर के शिप्यों ने ऐसा ही 


? तएण सावत्यीणु नंयगीए चहुजणी अन्नमन्नस्प एवमाइक्खंड* "एकल 
देवाणुप्पिया सावत्थीए नयरीय बहिया कोट्रए चेडए दुबे जिणा सलवति एगे बयति 
तुम्म पुच्चिं काल करेस्ससि एगे बर्दति तुम पुव्चि काल करेस्ससि | तत्थ ण के पुण 
सम्माबाई के पण मिच्छावाई 

समणे सगव महावीर समणे निग्गथे आमृतेता एवं वयासी--अश्ों से 
जहानामर तणरासीइवा कट्ठरासीडइवा पत्तरासीइवा तुसरासीइवा मुसरासीइवा 
गोमयराशी इबा अवक्खरासी इवा अगणिज्लामिए अगरणिश्नस्िए अगणिपरिणाैएं 
हयतेंये गयतेये नदट्ठतेये छत्तत्तेये विणभ्रतेथे जाव एवासेव गोसाले मखलिपुत्त 
सम बहाएं, सरीरगसितेज निरसिरिता ह्यतेय जाव विणद्वतिय जाये, त॑ छदेण अज्जों 
तुब्म गोसलछ मखलिपुत्त धम्मियाए पंडिचों4णाए पडिचोएह, पडिचोइत्ता धम्मियाए 
पडिसारणाए पंडिसारेह २ धाम्मिएण पडोचारेण पडायारेंह २ अद्वेहिय हेऊाहिय 
परसिणेहिय वाररणेहिय कारणेहिय निष्पट्ठपसिण वागरण करेह | 
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किया । गोशाछ दोत पीसता रहा और मुनियो का कुछ भी न कर 
सका तत्र गोशालके बहुत से शिष्य म. महावीर के अनुयायी हो गये 
और कुछ गोशाल के ही अनुयायी रहे | पीछे गोशालक को अपने 
कार्य पर पश्चात्ताप हुआ | वह मर कर अच्युत खग गया ** ।ै। 


भगवती सत्र के गोशालविपयक हूम्बे प्रकरण का यह सार 
है | जन ग्रन्थ होने से इसेम गोशालक के साथ कुछ अन्याय हुआ 
हो, यह वहुत कुछ सभव है, परन्तु यह कदापि सम्भव नहीं है कि 
इसमे म. महावीर की शान के खिलाफ कुछ कहा गया हो । 
फिर भी भक्त छोगो की दृष्टि में उन की शान के खिलाफ कुछ 
माछ्म हो! तो उसे स्वाभाविक वर्णन समझना चाहिये | दिगम्बर लोग 
इसे नहीं मानत, परन्तु यह किसी भी तरह सम्भव नहीं है कि 
श्रेताम्बर छोग म. महावीर का अपमान करने के लिये यह कथा गढ् डार्लें। 
श्रेताम्वर भी मे. महावीर के उतने ही भक्त हैं जितने कि दिगम्वर | 
इसलिये अगर वे कोई कल्पित बात लिखें तो वह ऐसी ही होगी जो 
म. महावीर का महत्व बढ़ावे | अगर महत्व घठानेवाली मनुष्योचित 
स्वाभात्रिक घटना लिखी गई है तो समझना चाहिये कि वह सत्य के 
अनुरोध से लिखी गई है । खैर, गोशालक प्रकरण मे नेम्नाडिखित 
बांत ध्यान देने छायक हैं । 


(१) श्रावस्ती नगरी के लोग महावीर को भी जिन समझते हे 
और गोशालक को भी, इससे माछूम होता है कि दोनो की वाद्य 
विभूति आदि में काई ऐसा अन्तर न था जैसा कि जार में अतिशय 


व 


(७ 


आदि से कहा गया हैं; अन्यथा जन-साधारण श्रम मे न पड़ते | 
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छोग नहीं समझते । वह त्रिकालत्रिलोकका ज्ञान नहीं है जिसकी 
जाँच शीघत्रतासे हो जाय | इस प्रकारके वर्णन शात्रोमं और भी 
मिलेगे और गंभीरतासे विचार किया जाय तो त्रास्तविक बात समझने 
में देर नही लगेगी | 
[ सर्वज्ञम्मन्य ) 

सर्वक्षम्मन्य शब्दका प्रयोग अनेक जगह हुआ है। 
सर्वज्ञम्मन्य का अर्थ है “सर्वज्ञ न होकरके भी अपने को सर्वज्ञ मानने 
वाला ? | ऐसा मनुप्य वही हो सकता है जिसके पास सवेज्ञता न 
होने पर उसके समान भान कराने वाली कोई चीज हो | विद्वानोके 
लिये ही यह शब्द प्रयुक्त होता हैं और ऐसे विद्वानोके लिये जो 
मिथ्याज्ञानी है । इससे माछूम होता है कि जो मिथ्याज्ञानी हैं और 
अपने को ज्ञानी समझते है वे सर्वज्ञम्मन्य हैं; किन्तु जो सम्यग्ज्ञानी 
है वे सर्वज्ञ हैं । 

जिस समय महात्मा महावीरकी बन्दना का सत्र छोभ जाने 
लगे तब इन्द्रभूति गौतमको आश्चय हुआ कि सर्वत्र तो मे हूँ, फिर ये 
देव किसकी बदना को जांते हैं ? दूसरा सर्वज्ञ कौन हे ? मैं उसे 
परास्त करूँगा । गौतम सर्वज्ञ भले ही न हों पएतु इस मे सन्देह 
नहीं कि वें अपने को सर्वज्ञ समझते थे । अगर उस समय 
सर्वज्ताका सम्बन्ध विद्त्तसे ही न होता तो गौतम अपनेको 
सर्वज्ञ कमी नही समझ सकते थे | हाँ, अगर उनके विमद्जावाषि 
होता और उससे वे त्रिछोक और त्रिकाछका थोड़ा बहुत ज्ञान करते 
होते और फिर वे अपनेको सर्वज्ञ मानते तो हम कल्पना करते ,कि 
सर्वज्षताका अर्थ त्रिकालत्रिछोक का पूर्ण ज्ञान है। सर्वेक्षम्मन्यताका 


मड़ 
(पर 
परत 
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॥ सम्ज्ञाभासता है और सर्वनज्नाभासता अगर विद्नतके क्षेत्र की 
+। है तो सर्वज्षता भी विद्वत्ताके क्षेत्रती चीज है, दोनो म सिर्फ 
| और मिथ्याका अन्तर हो सकता ह, दोनोंके क्षेत्रका 
लित भेद नहीं हो सकता | मतरुव यह है कि मिव्याशालोक्रे ज्ञानी 
ही सवजम्मन्य कहना इस वातकी निशानी है कि सलशा्त्रों के 
गेपज्ञाता ही सर्रत्न हैं | 
[सत्रवियाप्रभूख्र 
दिगम्बर सम्प्रदाय में केत्रहज्नान के जे। अतित्रव बताये गये 
, उन में एक सर्वविद्याप्रभुत्च भी हें। इससे महत्ठम होता ह 
हैं तीबयकर केवठी सर्वविद्यओं क प्रवु होते हूं अथीत्‌ वे सत्र 
त्नों के विद्वान होते  । अतिथयों क वर्णनमें इस बात पर कु 
बेबेचन किया गया है | यहाँ। सिर उस ताऊ संकेत कराया गया है| 
(सर्वक्ष-चर्चा का उपसंहार ) 
मबज्ञत्व के बिपय में बहुत कुछ कहां गया हैं । थोडीर्म 
शाखीय चचो और बाकी हैं | वह चर्चा मेने इसलिये नहीं की हैँ 
कि उसका सम्बन्ध प्रमाण के अन्यभदों के साथ हैं; इसदिये जब 
मेदप्रभेदों का चणन होगा तब उसका स्पष्टीकरण होगा । उस्त से 
भी सर्चज्ञत्व के ऊपर बहुत प्रकाश पड़ेगा | श्री घबछा में जो दशन- 
ज्ञान के रक्षण, प्रचढित लक्षणों से मिन्न किये गये हैं, उनका 


3०. 


खुलासा भी वहीं होगा | यह्०ँ तो में उपसेहार-रूप में दो तीन 


बातें कह देना चाहता हूँ। 


कुछ छोग कहेंगे कि सर्वज्ञत् की प्रचलित परिभाषा को 
न मानने से तीर्थकरों का-खासकर महात्मा महावीरका-अपमान 
होता है । परन्तु उनको यह भ्रम निकारू देना चाहिये। असम्मत्र 
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बात को अल्वीकार करने में किसी का अपमान नहीं होता | हॉ, 
अगर इस ग्रकार की सर्वज्ञता सम्भव होती और फिर भी में कहता 
कि म. महावीर सर्वज्ञ नहीं थे या जन ती५कर सर्वज्ञ नही होते, तब 
अपमान कहा जा सकता था । पर्तु, यहाँ तो इस प्रकार की 
सर्वज्ञवा ही असंम्भब बताई गई है; इत्ल्यि वह किसी में भी नहीं हो 
सकती | तब महात्मा महावीर में या अन्य किसी तीर्थंकर में भी 
कैसे होगी ! 


अगर मै कहूँ कि तीर्थंकर में यह शक्ति नहीं है कि वे एक 
परमाणु को बिलकुछ नष्ट कर दे; तो इसका यह अर्थ न- होगा कि 


ह/०. 5 हि प 


में तीथेंकर को कमजोर,ब॒ता रहा हूँ, उनकी अनंतर्वा्यता में सन्देह 
कर रहा हूँ, और उनका भप्रमान कर रहा हूँ ॥ जब, किसी “भी 
सत्‌ पदाथ का नाश होना अप्तम्मव है तब परमाणु का भी नाश 
कैसे होगा ? और जिप्तका नाश हो नहीं सकता उसका नाश 
तीथंकर भी कैसे कर सकते हैं ? यद्द कहने में तीर्थंकर का ज़रा भी 
अपमान, नहीं।, इसी प्रकार सर्वज्ञ्व अगर असम्भव है तो तीथकर 
मे भी वह कैसे होगा ! 

कोई कहेगा कि अगर तीर्थंकर सब पदाथ नहीं जानते तो 
वे मोक्षमाग कैसे वर्तेर्यिगे ? तो इसका उत्तर यह हे कि तीथिकर 
मोक्षमाग के पूण और सलज्ञाता हैं, इमलियि इस में कोई बाघा नहीं है। 


आणियों का लक्ष्य सुख है न कि , ज्ञान | इसलिये उन्हें 
सवकज्ञत्व नहीं चाहिये पण सुख चाहिये |. सख का सम्बन्ध निराकुछता 
से है न कि अधिक ज्ञान से | जो जितने अधिक पदार्थों को जनि 
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वह उतना ही अधिक निराकुछ हा, ऐसा नियम नहीं है । ब्सडियि 
ममस्त जगत के जाननेकी चिन्ता क्यों करना चाहिये ? हमे तो 
सिर्फ़ सुवापयोगी ज्ञान की ही आवश्यक्रता है और उसी की 
पूर्णनता द्वी सर्वजञता है । 

इस प्रकार प्रचलित सबज्ञता असम्मब होने के साथ अनाव- 
इयक भी है। परन्तु इतने से ही खैर नहीं है किन्तु उसने मनुष्प 
समाज का घोर अहित किया हैं | पिछंछ कह हजार वर्ष स भारत- 
वर्ष किसी मी क्षेत्र में प्रगति नहीं कर रहा है । दूसेरे दम जोकि 
भारत वर्ष से बहुत पिछडे थे, थे आविष्कारों के भण्डार हो गंय । 
उनने नई बातों की खूब खोजकी ६ और पुरानी खोजों को खबर 
आगे बढाया है, उन्हें वाढक से युवा बनाया है| परन्तु हमारे यहाँ 
के बिद्वान्‌ ऐसा नहीं कर सके इसका कारण यह नहीं था कि यहाँ 
बुद्धिमान नहीं थे | थे; परन्तु उनकी बुद्धि कृद करदी गई थी । 
हजार मे नवसेो निन्यानवे विद्वानों के मन पर ये सस्कार सुदद छाप 
छगाडुके थे कि जो कुछ कहना था सर्वज् ने कहदिया है, इससे 
वज्याद: कुछ कहा नहीं जा सकता, हम लोग सबब हो नहीं सकते, 
जो ज्ञान नष्ट हो गया है वह आज की ज्ानतपस्था से आ नहीं 
सकता । इस प्रकार के सस्कारों को पैदा करनेवाली सर्वज्चनक्री 
यह विचित्र परिमापा ही है। सभी देशों में सवज्ञवनकी इस विचित्र 
परिमापा ने नानारूपों में मनुष्य की बुद्धि को कैद किया है, हजारे; 
वर्ष तक मनुष्य की प्रगति के मार्ग में रोड़े अठकाये हैं । आचार 
और आत्मचुद्धि का रोषक मिध्यात्व या नास्तिकच ज्ञान के क्षेत्र में 


सिय 


आकर प्रगति के मांग में पिशाच बनकर बैठा है और दाखों 
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विह्मानो का आंगे बढ़ने से रोका है । सर्वज्ञव्व के वास्तविक स्वरूपको 
समझकर हमे अब प्रगति के मा में बढ़ना चाहिये | इससे हम सत्य 
की रक्षा भी करते है, अनावश्यक अन्धविश्वास के वोझ से भी बचते 
है, और प्रगति के मांग में खतन्त्रता से आंगे भी बढ़ते है । 





प्ॉॉचबाँ अध्याय 
ज्ञान के भेद 
प्रचलित मान्यताएँ 


चतुर्थ अध्याय मे मैंने ज्ञानके शुद्ध और सर्वोत्तम रूथे 
( सर्वजञत्ष ) की आलोचना की है। इस अध्याय मे ज्ञानके सब भेद- 
प्रभेदों की आलोचना करना है । ज्ञानके भेदप्रभेदों की शस्त- 
चिकित्सा करूं, इसके पहिले यह अच्छा होगा कि में इस विपय मे 
ब्रतमान मान्यताओं का उलछेख करूँ | वे इस प्रकार हैः- 

[ क ] ज्ञानके दो भेद हैं---सम्यस््ञान और मिथ्या-ज्ञान | 
सम्यज्ञान के दो भेद हैं, प्रत्यक्ष और परोक्ष । गत्यक्ष के दो भेद 
हैं, सकठ और विकछ | सकल का कोई भेद नहीं, बह केवल्नान 
है । विकल के दो भेद है, अवधि और मनः-पयय । परोक्ष के दे। 
भेद हैं, मति और इरुत । इस प्रकार सम्यग्ज्ञान के पांच भेद है । ये 
प्रमाण कहलाते हैं | 

[ ख ]) मति, रत और अवधि ये तीन ज्ञान अगर मिध्या- 
इृष्टि के होते हैं तो मिध्याज्ञान कहलाते हैं, इस प्रकार शान के कुछ 
आठ भेद है | 

[ ग॒] केवल्ज्ञान का वर्णन चौथे अब्याय में होगया। जे 
इब्द्रियमन की सहायता के बिना रूपी पदार्थों को स्पष्ट जाने चह 


१९० ] पाँचवो अध्याय 


अवेधिज्ञान है । और जो इन्द्रियमन को सहायता के बिना दूसरे क 
मन की बात स्पष्ट जाने वह मनःपर्यय ज्ञान है। ये तीनो ज्ञान 
आत्ममात्र-सपिक्ष हे । 

[ घ्‌] अवधिज्ञन का विषय तीन छोक तक है और 
मनःपर्यय का सिर्फ नर-छोक | 

[ हू ] मनःपर्यय ज्ञान सिर्फ मुनियों के ही हो सकता है । 

[ च] इम्द्रिय और मन से जो ज्ञान होता है. उस मति- 
ज्ञान कहते है | उसके ३३६ भेद हैं तथा और भी भेद है । 

[ छ ) एंक पदाथ से दूसरे पंदाथ का ज्ञान होता है उसे 
रुत (१) कहते हैं। उसके दो भेद हैं अज्जवाह्य और अड्ड- 
प्रविष्ट | 

[ ज] सब ज्ञानों के पहिले दंशन होता है । 

[ झ] सामान्य [सत्तामात्र के) प्रतिमास को दर्शन कहते हैं | 

[ ञ्ञ॒] दरशन प्रमाण नहीं माना जाता (२) 

[5] दर्शन के चार भेद हैं। चेक्षु, अचेक्षु, अवधि और 
केबल । चक्षु से होने वाला दशने चक्षुदशन है । बाकी इन्द्रियो 
से होने वाछा दशेन अचक्षुदशन (३) है। अवधिज्ञान के पंहिंले 

१- अत्थादों अत्यतरझबलमं त॑ भणति मुदगाण । गोम्मटसार जीवकांड 
२- एतन्च (व्यवक्षायि) विशेषण अज्ञानरूपस्यथ व्यवहारश्ुराधोरैयतामना- 
दधानस्यथ सनमात्रगोचरस्थ स्वसमयग्रासिद्धस्य दर्गनस्य श्रामांग्यपराकरणाओ । 


रलाकरावतारिका | 
ई- अचबध्ु दर्शन शेपेन्हियविषयस | तत्त्वाथ सि.टी २-९ | 


श्र 


प्रचालित मान्यताएँ [१५१ 
हेनिवाला दरीन अवधि-ढशन है। केव्र॒ठ्ञ्ञान क साथ होनेवाल्ा दर्शन 
केबलठशन है | 
. (5) मतित्रानके पहिडे चन्ु अथवा अचक्षु दहन 
हाता है । 

(ड ) रूत और मनःपर्यय के पहिले दर्शन नहीं होता; 
ये ज्ञान, ज्ञानपूर्वक होते हैं । 
([ढ ] विमंगावाधि के पहिले भी अवधिदशन नहीं होता है (१) 


, मिध्यादश्टियो को जो अवधिज्ञान होता है उसे विसेंगाव्ि कहते हैं १ 


[ ण्‌ ] इन्द्रिय प्रत्यक्ष को साव्यवरह्रिकि प्रल्मकक्ष कहते है 
और बह मतिज्ञान का भेद माना जाता हैं | अबधि आदि पारमा- 
भिंक प्रदक्ष हैं | * 

( त्‌] ग्रल्लेक ज्रान चाहे वह मिथ्या भी हो--स्वपर-प्रकाशक 
अर्थात्‌ अपने और पर को जानने वाला होता है। (२) 

[ थ्‌ ] प्रमाण के एक अंश को नय कहते हैं। यह द्रव्य 
( सामान्य ) अथवा पर्याय ( विशिष ) दृष्टि से वत्तु को जानता हू 

(दू ) नय के सात मेंद है। और विस्तार से असख्य 


' भेद है | ' 


(थे ) मिध्या-दृष्टियों को पूर्ण ररुतज्ञान प्राप्त नहीं होता । 





१- अवधिदर्शन॑ तु सम्यग्दुप्रेव न मिथ्यादर्टे: । तस्त्वाथ सि. दी. २-४ 
२- सावप्रमेयापेक्षाय प्रसागामासनिह्व । बहि प्रसेयापिक्षाया प्रमाण 
तान्तिस व ते। आएंसीमासा | ज्ञानस्व-प्रमाण्याप्रायाण्ये अपि बहिसथपिश्षयेत्र 
न स्सू्पापेक्षया, लुघायस्मयर्शका | 


१९२ ] पॉचवाँ अध्याय 


( दिवाकरजी का सतसेद ) 

ये सब मान्यताएँ बहुप्रचलित और निर्मिवाद मानी जातीं हैं। 
इनके विषय मे विद्वानों का भी यही विचार है कि ये म. महावीर के 
समय से चली आरहीं ढं | परन्तु विचार करने से मादम होगा कि 
इन में बहुत गड़बड़ाध्याय हुआ है | इतना ही नहीं, किन्तु बहुत स 
प्राचीन आचार्ये। ने इन मान्यताओ के विरुद्ध भी लिखा है । मालम 
होता है कि उनका विचार यही था कि “जो बुद्धिगम्य हो और 
सच्चा सिद्ध हो वही जैनधर्म है। परम्पराके छिन्‍््नभिन्‍न तथा विक्ृत 
होजानेसे महात्मा महावीरके शासनमे भी विकार आगया हैं । तक 
ही उस विकार को दूर कर सकता है |?” 


श्री सिद्वसेन दिवाकरने केब्लज्ञान और केवलदर्शनके 


विपयका जो नया मत निकाला था उसकी चर्चा सर्वज्षलनके 


प्रकरणमे होचुकी है । परन्तु उनने दशन और ज्ञनवा स्वरूप भी 
बदला हैं और चल्लुदशन अचल्लुदरीनके लक्षण भी वढले हैं | इस 
प्रकार बहुत परिवर्तन कर दिया है। उनका वक्तव्य यह है । 


सामान्य ग्रहण दर्शन है, और विशेष ग्रहण ज्ञान है । इस 
प्रकार दोनों द्॒व्यार्थिक और पर्यायार्थिक नय का अर्थ ज्ञान (१) है। 
ये दोनों उपयोग एक दूसरेकों गण करके जानते हैं। अथीत्‌ 
दर्शनमे गौण रूपसे ज्ञान रहता है और ज्ञानमे गौण रूपसे दर्शन 
रहता हैं । इसलियि दोनो प्रमाण हैं। वस्तु सामान्य-विशेषात्मक 


१- जे सामण्णग्गहण दसणमेय विसेसिय णाण | ढांण्हव णयाण एसो 
पाडेक्क अत्थपन्जाओं | सम्मतितर्क २-१ | 
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है. | अगर दर्शन सामान्य-विशेषका न जानिगा और ज्ञान सामान्य 
विशेषकों न जानेगा तो अबस्तु को विषय करनेसे दोनों अग्रमाण 
हो जाबेंगे (१)। ज्ञान और दर्शनका भेद मनःपर्यय ज्ञान तक 
( छद्मस्थके ) है । केवर्लीक ज्ञांनदर्शनका भेद नहीं ह (२)। सच ते 
यह है कि दर्शनभी एक भ्रकारका न्नान है | दूर रहकर जाने गये 
( अष्पृष्ट ) पदार्थों के अनुमान-मिन्न ज्ञान को दर्शन कहते हैं (३) | 
अनुमानकी दर्शन नहीं कहते | चक्षुरिश्द्रियकों छोड़ कर बाकी 
इन्द्रियोंसे दशन नहीं होता, क्योकि वे प्राप्यकारी हैं | मनसे होने 
वाले दशन को अचल्लु दशीन [9] कहते हैं | इसीप्रकार सम्पग्दर्शन 
भी एक प्रकारका ज्ञान ही है (५) । 








१- दब्यट्ठिओ वि होऊण दसणे पज्जवद्धिओं होड़ | उदसामयाइभाव पडच्च 
णाणे उ विवरीय २--२ । दशनेडपि विशेषांशों न निवृत्त: नापि ज्ञाने सामान्याग- | 
टीका | निराकारसाकारोपयोगा तृपसर्जनीइततदितिराकारी स्वविषयावभासकर्चन 
प्रवर्तेमाना प्रसाण न तु निरस्तेतराकारों, तथाभृत वस्तुरूपविपयाभार्वन निव्वि- 
घपयतया प्रमाणन्वाठपप्तोरितरांशाविकककाशरूपोपयोगसलानपत्तेश्र | 


२- मणपज्जव णाणतो णाणस्स ये दर्सिणस्स ये विससो | केंबलणाण 


पुण दूसण ति णाण ति ये समाण | स० २-३ | 
३- णाण अपुट्ट अविसिए य जत्थन्से दसण होंई | सोत्तण लिंगओ ज॑ 
अण।गयाई य विसएस | सन्‍्प्र० २-२५ 


४- अस्पृष्टेडथैरुपे चश्ुपा य उदेति प्रत्ययः स चक्लुदंर्शनं ज्ानमेव सत्तू 
इन्क्रियाणामविपये व परमाण्वादों अर्थे सनसा मानसेव सद अचुर्द्शनम्‌ ॥ 
स«्भ्र० दीका २-२५ | 

५- एवं जिणपण्णततें सइहमाणस्स भावओ भात्रे । परिसस्सामिषिबोहे दंसण 

सद्दो हवड जत्तो | त्तन्प्र २०३२ | 


१९४ ] पॉचवों अध्याय 


दिवाकरजकि इस वक्तव्यसे कहना चाहिये कि उनने पुरानी 
मान्यताओमें खूब परिवतन किया है । 

[१] ज्ञान, दशन और सम्यर्दशन ( सम्यक्त्त ) को उनने 
एकही वनादिया है जबकि ये जुदे जुदे माने जाते हैं। 

(२) ब्शीन और ज्ञान दोनोंके उनने सामान्य-विशेष-विषयी 
माना है | तथा दर्शनका द्रव्यार्थिक नयसे और ज्ञानका पयीयार्थिक 
नयसे सम्बन्ध जोड़ दिया है | 

(३) स्पर्शनादि इन्द्रियोंसे उनने दर्शन नहीं माना | 

अर्थज्ञान के पहिले निर्विकल्पक प्रतिभास वौद्ध वशेपिक (१) 
आदि अनेक दरनो ने माना है; परन्तु समी छोग उसे ज्ञानरूप ही 
मानते है। ज्ञानते मित्न सत्ता साम-न्‍्य का प्रतिमास समझ में भी 
नहीं आता | केबल सामान्य या केवछ विशेष को जैन छोग विपय- 
रूप नहीं मानते इसलिये ज्ञान-दशन को जुदा जुदा समझना ठाक 
नहीं माछृम होता | इसके अतिरिक्त ज्ञान से मित्न अगर दशन को 
स्वीकार कर लिया जाय तो सभी दर्शन एक सर्राखे हो जँयिंगे, उनमे 
विपय-भेद बिलछकुछ न होगा । क्योंकि समी मे सत्ता सामान्य का 
प्रतिभास है ! 

थ्रे सब ऐसी समस्याएँ थीं जिनका प्रचलित मान्यता से ठीक 
टीक समाधान नहीं होता था । इसलिये दिवाकरजी ने इन पर्रिं- 





है "ड चह्लु:संयोगायनन्तर घट इत्याकारक घत्नादिविशि्ट ज्ञान न सम्मवाते 
पृर्वबिशिपणस्य घस्लादिजीनासावात्‌ | विशेष्वुद्धां विशेषणज्ञानस्थ कारणलात | 
तथा च अ्धथमतो घटघटलयोरवनिष्व्यानवगश्चिव माने जायते तंदव निर्विकल्पकम्‌ | 
सि० मृक्तावकी ५८ | 
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भापाओं को वदल दिया | जब दर्शन भी न्ञानरूप सिद्ध हो गया तब 
ज्ञानंके मेदरूप नयोंके साथ सम्बन्ध जोड़ने में भी कुछ विभेष 
आपत्ति न रही । बल्कि उससे कुछ स्पष्टता माठृम होने छगी | 

अचक्षदशन मनका दर्शन ही क्यो लिया, इसका टॉक 
कारण वतताना कठिन है, परन्तु सम्भवत. ये कारण हो सकते हैं:-- 

(१) य॑दे सब इन्द्रियों से दशन माना जाय तो जिस प्रकार 
चक्षुरिद्वियके दशशन को चक्षुदशन कहते हैं उसी प्रकार स।शन 
इन्द्रिय के दर्शन को स्पर्शनदशन कहना चाहिए | 

(२) दूरसे किसी पदाथ को विपय करने पर उसका दशन 
माना जाता है। चक्षु और मन इन दोनों से दूर से वस्तुका श्रहण होता हे 

दोनों हथ्न ९४ 2, श् ० 

इसलिए इन दोनों से ही दशन हो सकता है । स्पशन आदि इन्द्रियों ते। 
तश्तुको छृकरके जानती हैं इसलिये उनका दर्शन नहीं कहा जा सकता | 


है 


दिचाकरजी के इन पस्ितनों से इतना तो माद्धम होता है 
कि डेढ़ हजार वर्षके पहिलेके उपल्य्य वाइमयको दिवाकरजी 


| 
े, 


तीरथकरोक्त नहीं मानते थे अथात्‌ उसको इतना विकृत मानते थ कि 
सह्मान्बरपीकों उसकी जराभी पवाह न करना चाहिए । इसलिए 
दिवाकरजीने निदद होकर परिवर्तन किया है । दिवाकरजीके इस 
प्रय्लेस जैनवाडमय की त्रुटियों भी माछम होतीं हैं । इससे सर्वज्ञकी 
परिभाषाके ऊपरभी अव्यक्तरूप में कुछ प्रकाश पड़ता है । 

दिवाकरजीका यह विचारसातन्त्रय आदरकी वस्तु है। फिरमी 
उनके प्रयत्लसे समस्या पूर्ण नहीं हुई । निम्नलिखित समस्याएँ खड़ी 
रही या खड़ी होगई । 
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१-द्रव्याथिक नय तो वबत्तुके सामान्य अश को ग्रहण करने 
वाठा विकल्प है | उसका सम्बन्ध निर्विकल्पक दशेन के साथ कैसे 
हो सकता है : ह 

२--यदि दर्शनोपयोग और सम्यग्दर्शन, ज्ञान के अन्तगत हैं 
तो इनके धातके लिये दशैनावरण और दर्शन-मोह ये जुदे जुदे कर्म 
क्यों है अर 

३--छक्त्थोंके दरशनपू्वक ज्ञान होता है॥ यदि स्पदन 
आदि इन्द्रियों से दशन न माना जायगा तो स्परशन, रसन आदि 
प्रत्यक्ष, दर्शनपूर्वक न होंगे । इस प्रकार छम्मस्थो के भी .दरशनपूर्वक 
ज्ञान न दोत | 


३--अप्राष्यकारी इन्द्रियों। ( चक्षु. और मर्न ). से होने वाले 
अर्थावग्रह के पहिंले व्यज्ञनावग्रह नहीं माना जाता | इससे म्ढूम 
होता है कि वे एकदम व्यक्त ज्ञान करा देती है, तब उन्हें दरशींन 
की क्या जरूरत है ? और जहां व्यज्नावग्रह की आवश्यकता हैं 
वहां दशन भी क्यों न मानना चाहिये ! 


ज--यदि अचक्षु्दर्शनका अर्थ मनोदर्शन होता तो उसे 
अचक्षुदेशन इस शब्द से क्यों कहा गया? मनोदरशन क्यों न 
कहा £ अचक्षु शब्द से चक्षु से मिन्न इन्द्रियो का ज्ञान होता हैं न 
कि अकेले मन का | 


दिवाकरजी के सामने इस प्रकारं की संमत्याएँ खड़ी होने 
का यह मतंलब नहीं है कि उनने जो पुरानी परम्परा में दोप 


, निकाले थे उनका परिहार हो गया । इससे सिर्फ' इतना ही सिद्ध 
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हुआ कि पुरानी मान्यता भी सदोष है और दिवाकरनी की मान्यता 
भी सदोष है । 
अन्य सतमभेद 

दहन ज्ञनकी समस्या सुलझनेका प्रयन्ष सिफ दिवाकरजीनि 
हो नहीं किया किन्तु अन्य छोगेने भी किया है । सिद्धसेन गणीने 
अपनी तत्वार्थ ठीकामे इन मर्तेंका उछेख किया है आर उनके 
खण्डनकी भी चेष्टा की है । 

प्रथम मतभेद--- निराकारका अथथ निर्षिकत्प और 
साकारका अर्थ सबिकल्प करना ठीक नहीं, क्योंकि इससे फेबरुदअन 
शक्तिहीन होनायगा और मनःपर्ययमे भी दर्शन होगा | उनमे घटादि 
सामान्यका अहण होनेपर भी ज्ञान ही.हुआ न कि दर्शन | इसलिए 
आकारका अर्थ लिंग करना चाहिए । खिग्ध, मधुर आदि इझांख 
शब्दादिकरम जहाँ ग्राह्म पदार्थोस मिन्न किसी ढिंगसे अथवा ग्राद्मसे 
अभिन्न किसी साधकसे जो उपयोग हो वह साकार उपयोग है । 
जो लिगसे भिन्न साक्षात्‌ उपयोग हो वह अनावार है इससे पूर्वोक्त 
दोनों दोषों का परिहार होजायगा (१) । 

सि० गणीका उत्तर [२] तुम्हार यह कहना ठीक नहीं है। 


५« साकारानाकारयोगरत्केवलदर्शनेशतयभात्रः प्रसज्यते मन परयोगे चे 
दइशनप्रसन्नः तयोहि घटादिस।मान्यभरहणें५पि ज्ञानमेत्र तन्‍न दशनामति । तस्मादा- 
कारें लिंगमू, स्निग्धस वुराद्शिव्दादिपु यत्नालिप्लेन भादष्याथोन्तरमृतेन ग्राधेकर्ददिन 
ता साधकेनोपयोग- स साकार यः पुनविना लिंगेन साक्षाव सोप्नाकार" एव- 
सति पूर्वक दोषहय परिहत संवति | त. दी. २-५ 

२-- तदेतदयुक्तम्‌ यत्तावदुच्यते-केवलदणन भत््वम्नावः प्रसजरताति का पुने- 
री शाक्ति. ! यदि तावदिशेषविषय॒- परिच्ठेद शनिशन्दवाच्यः तत्यामावम्चोयते 
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तुमने केवल-दरीनमें जो शक्तिका अभाव बतछाया है वहाँ शक्ति 
शब्दका क्‍या मतलब हैं ? यदि विशेष विषयके परिच्छेदकाी शक्ति 
कहते हो तो केबलदशनम उसका अभाव हमे मंजूर है। यदि 
शक्तिका अर सामान्य अथका ग्रहण है तो उसे दशेन ही न 
कहसकेगे क्योंकि उससे फिर क्‍या देखा जायगा ? मनःपर्यय 
दरनकरी बात तुमने आगमके अज्ञानसे कही है | आगमेंम चार ही 
दर्शन बतढाये हैं । यहाँ हमे आगमानुसार बात करना है | अपनी 
अकृके नमुने नहीं बतलाना है | भगवतीमे मनःपर्याय ब्ानीके दो 
या तीन दशन ही बतछांये गये है, अवधिज्ञानवालेके तान और 
अवधिज्ञानरहितके दो। इसलिए मनःपर्यायम दर्शन नहीं होसकता । 

यहाँ गरणीजीने आगमको दुह्ांई और बुद्धिकी निन्‍दा करके 
अपनी अन्चश्नद्धाका परिचय दिया है और बविगेषी को दबाना चाहा 
है; परन्तु इससे विरेधीका खण्डन नहीं हुआ, उसका मतभेद 
खड़ा ही रहा है । | , 

बौद्धदर्शनमे प्रत्यक्षकों निर्विकल्पक कहा है. विरोधीका मत 
भी उसी तरहका माद्धम होता' है । ' 





तंतो5मिलवितमेव सदग्रहीत॑ स्थात्‌। अधथ सामान्यार्थप्रह्ण शकन्‌यभावश्वार्यत 
ततस्तस्य दर्जना्थतैवानुपपन्ना स्यात्‌ | कि हि तेन दृश्यते ? यदप्युक्त मनःपयीये 
दरैनप्रसज्ञः इति तदागमानववोधादयुक्तम्‌ | नद्यागमे मनःपयोयदर्शनमस्ति, चतु- 
विधद्शनश्रवणात्‌ | आगम अधिद्ध चेहोपनिवध्यते न स्वमनिषिका प्रतन्‍्यते इति। 
मनःपयोय ज्ञानिनों हि सगवत्यामाशीविषोदेशके (श. ८, उ. २. सू. ३२१) है- 
त्रीणि वा दर्दनान्युक्तानि अतो गम्यते यो मनःपयोयविद्वधिसोस्तस्थ त्रयसन्यस्य 
दयम्‌ अन्यथा त्रयसेवामविष्यतू | तत्रागमग्रसिद्धस्थ व्याख्या कियते । निर्मिकित्पो5- 
थोंड्नाकारार्थ यहशैन॑ तन्निविकल्पकम्‌| अतो न मनःपर्यौयद्शनअसग: | त.दी-२-९ 
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दूसरा सतभेद --ज्ञान द्शनसे मिन्न विटकुछ निर्विकन्यक 
उपयोग अछग होता है । बिग्रह गतिमें जवाकि ज्ञान दर्शन सम्मव नहीं। 
है उस समय वह उपयोग रहता है। भगचतीम भी दृब्य, कपाय, 
योग, उपयोग, ज्ञान, दशन, चरण, वी, इसप्रकार के आत्माष्टकर्म 


उपयोग को ज्ञान दर्शनसे जुदा बतछाया [१] है | 


सि० गर्णाका उत्तर--त्रिग्रहगतिम छब्धि-रूप ज्ञान दीन 
र्ता है, और भगवतीमें यह साफ लिखा हैं कि उपयोगात्मा 
ज्ञानरहूप या दरगनरूप होता है| इस अकार स्पष्ट सूत्र होने पर भी 
हम नहीं समझते कि मोहसे मलिन बुद्धिवालों को ये बातें कहँसे 
सुझती [२] हैं | 

तीसरा मतभेद---आत्माके मध्यम आठ प्रंढेश ऐसे हूँ जे 
कमसे नहीं ढेंकते, उनका चैतन्य भी अविक्तत रहता है। उसे 
उपयागका एक स्वतन्त्रमेद मानना चाहिये | 


सि० गणीका उत्तर--इसका उत्तर दूसरे मतभेढके 
उत्तरसे हो जाता है (३)। 








१० नठ् च ज्ञानदर्शनाभ्यामर्थान्तरभृत् उपयोगो5स्येकान्तनिर्विकत्य- | एप 
च विग्नहगतिप्राप्तना ज्ञानदर्शनोपयोगाभम्मवेडपि जीवलक्षणव्यातिस्यधा धच्या- 
पक लक्षण स्थात्‌ | आगस एवोपयोगा मा ज्ञानदर्शनव्यातिरिक उच्तः। भगवया 
द्वादश गते दव्यकपायवोगोपयोगज्ञानदर्शनचरणवीय्या-मानोडष्ट। मत्रन्ति । 

२ “जस्स उबयोगाता तस्स नाणाया वा ठसणायों वा णियमा जत्वि! 
एबसूत्रेडतिस्पष्टेडपि विमक्ते न विद्य.कुत इद्न्तेपान्मीहमलाम्स भियामागतम | 

३ एतंन कर्मानावुतप्रदेशा्काविकृतचेतन्यसाधारणावस्थोपयोगमेद. अय- 
स्तोडवगतव्य.- | 
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चौथा मतभेद-- वर्तमान काठकी विषय करनेवाल्य और 
सत्यदार्थोकों गऋहण करनेबाला दर्शन है ओर त्रिकाछ को विषय 
करनेवाला ज्ञान है । 

सिं० गर्णाका उत्तर--यह ठाक नहीं है वर्तमानकाल 
सिर्फ एक समय रूप होने से इतता छोटा है के उसका विवेचन 
नहीं हो सकता (१) * 


ये चारों मतमेद ठीक हैं या नहीं रह में नहीं कहना 
चाहता और गणीजी के उत्तर कितने प्रबल हैं यह बतानेकी 
भी जरूरत नहीं है । हमें तो सिर्फ इतना समझना चाहिये कि ज्ञान 
दर्शनकी समत्या अधूरी रही है। उसकी प्रचलित मान्यता को 
सदोष समझ कर उसको ठीक करने के लिये अनेक जैनाचर्योने 
अपनी अपनी कल्पनासे कसरत कराई है । 

अभी तकके मतमेद श्रेताम्बर सम्पदायमे प्रचलित हैं परन्तु 
यह (विषय सम्प्रदायातीत है इसलिये इन्हें जैनशात्रोका ही मतमेद 
कहना चाहिये | परन्तु इसका यह मतलब नहीं है. कि दिगम्बर 
शात्रोमे मतभेद हैं ही नहीं । यहाँ एक मतमेद उपस्थित 
किया जाता है। 


' आलापपद्वतिम (२) प्रमाणके दो भेद कहेगये है । साविकल्प 





१ अपरे वर्णयन्ति-वर्तमानकालबिषयं सदर्थप्रहण दर्शनम्‌; त्रिकालविषय साकार 
न्ञानमिति, एतदापिवातंस्‌ वर्तमानस्य-परस निरुद्ध समयरूपत्वादिवेचनाभावः | 

< तंद्वेधा सविकल्पेतरसेदात्‌ू | सविकल्य मानस त्नतुर्विधम मतिटरुताव- 
घिमन- पर्ययरूपम्‌ | निविकल्प मनोरहितं केवलज्ञान | इति प्मागस्य व्युत्पात्तिः 
स द्वेधा सविकत्प निरविकल्पमेदात्‌ इति नयस्य व्युत्यात्तिः | 
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आर निर्विकल्प | सविकल्प मानसिक है | उसके चार भर दे मति, 
इरुत, अवधि और मनःपरयंय । निविकल्य मनरहित है, वह केवलन्नान 


् 


हैं| इसाप्रकार नयक्र भा दा मद हैं साविकलप और विवकनल्य | 


दबसन सरिके इस वक्तन्यस निम्नलिखित बात सिद्ध होतीं हे 

(१) अवधि आर मनःपर्यय ज्ञान, इन्द्रिय और मनकी सहायता 
बिना माने जांत हैं परन्तु यह प्रचालित मान्यता ठीक नहीं है | अज्रवि 
और मन.पर्ययमी मति इतंक्र समान मानसिक है । यह्द में कह- 
चुका हैं कि नन्‍दीसत्रम कवछज्ञान को भी मानसिक प्रल्कक्ष कहा # | 


(२) केवलब्ान निर्विकल्प है इससे माद्म होता हे कि 
केवछज्ञान केवदशनसे प्रथक नहीं है | अथात्‌ वह त्रिकालत्रित्योकके 
पदार्थोकी भद रूपसे विपय नहीं कर सकते | 


(३) नयके भेद निर्विकल्ध सविकल्प है । इससे मारुम 
होता है कि सिद्धसेन विवाकरने जिसमप्रकार ठशनन्नानका सम्बन्ध 
द्रव्यार्थिक पर्यायार्थिकके साथ लगाया है उसीग्रकार ठेवसेन 
भी लगाना चाहते हैं । 


यदि विकल्प झब्दका अर्थ 'भेढ! क्रियानाय तो समस्या 
और जटिल होजाती है ' उस समय निविकल्पका अर्थ होगा 
अमेदरूप ज्ञान | तब तो केवलज्ञान, वदान्तियोंकी या उपनिषदोंकी 
अद्वैतमावना-रूप होजायगा । वह त्रिक्षकत्रिकाठकों जाननेवाछ न 
रहेगा। इसके अतिरिक्त नयाका निर्विकल्प! नामक भेद न 
बन सकेगा । 
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यदि विकल्प शब्दका अथ सकलप-विकल्प किया जाय तो 

बारह गुणस्थान में जब कि एकत्व वितर्क जुकृध्यान होता है 

निर्विकल्प ज्ञान मानना पड़ेगा क्योकि वहों न तो कोई कषाय 

रहती है, न ज्ञाममे चंचछता रहती है। वह निर्विकल्प समाधिकी 

अवस्था है | परन्तु वहां केवलज्ञान नहीं होता, इसलिये केवलक्ञानसे 
मिन्न ज्ञानोंको भी निविकल्प मानना पड़ेगा । 
श्रीघवल का मत 

दिगम्बर सम्प्रदाय में सब से महान्‌ और पृज्य ग्रन्थ श्रीधवल 

माना जाता है । ओऔधबल के मतकों पिछले अनेक ग्रथकारोंने 

सिद्वान्तमत कह्य है | ल्वीयत्रय के ठीकाकार अभयचद्र सरि और 

दरत्यसंग्रहके ठीकाकार ब्रह्मंदेव ने इस मतका उल्लेख किया है । जैन- 

शात्रों की दशनज्ञान की च्चो का यह मत बहुत विचारपूर्ण कहा 

जा सकता है । प्रश्नोत्तर के रूप में बढ यहाँ उद्घुत किया जाता है | 


हि। 


प्रश्न-१ जिसके द्वारा जानते हैँ दखंते है वह दर्शन है, 
ऐसा कहने पर दोनों में क्या भेद रहेगा ! 

उचर-२ दशन अन्तमुंख है अथात्‌ अपने को जानता है 
उसको चैतन्य कहते हैं। ज्ञान वाहिसुंख हैं वह पर पदार्थ को 
जानता है उसको प्रकाश कहते हैँ | उनमे एकता नहीं हो सकती | 








8 8 हल, 


१ दुश्यते ज्ञायतेब्नेनेति दर्शन इत्युच्यम्रांन ज्ञानदर्शनयोरविशेषः स्थात्‌ | 
* इतिचेन्न,  अन्तर्वहियुखयेशश्चित्र॒काशयेदिशेनहानव्यपंदेशमाज़े रिकत्त 
विरोधात्‌ | कफ 
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ग्रश्ष-१ आत्माको ओर बाह्याथ को जो जान उस शान 
कहते हैं ?-..- यह बात जब सिद्ध है तत्र॒  जिकाब्गोचर अनन्त- 
प्रयोयात्मक जीवल्वरूप का अपने श्रयापश्षम से संवदन ऋरना चतन्ध 
आर अपने से मिन्न वाह्ययदार्थोा को जानना अरक्राथ बह बात को 
बन सकती है ? इसठिये ज्ञनदशन मे भद नहीं ग्हता | 

उत्तर--२ ज्ञानम जिस प्रकार जुठी जुदी करमव्यवन्था दे । 
अथात जैसे उसके जुदे जुदे विषय है बसे दर्शन मे नहीं है | 

प्रश्न- १ आत्माक्ा ओर पर पदाव का सामान्य ग्रहण दशन 

और विश्प ग्रहण ज्ञान, ऐसा क्‍यों नहीं मानते * 


उत्तर-2 किसी भी वलुका ग्रतिमास हा उसके 
सामान्य ओर विशेष ये दोनों अंश एक साथ ही प्रतिभामित होगे। 
45 


पाहिले अकेले सामान्य का और पछि अक्रेड विश्प का प्रतिमास 
नंद है सकता | 


प्रश्ष-- (५) एकही समय मे वस्तु सामान्य विशेष रूप असि- 
भीसिंत भक्त ही हो, कौन मना करता है ? 








१ तिकालगोचरानन्तपयोन्मकस्य जौवस्वरुपस्थ खत्षयोपममवर्गन संवेदन 
अतन्य स्वतोच्यतिरिक्तवाह्म[र्थावरगाति अकाशः इति अस्तवरहिर््रखयोशि प्रझासयो- 
आवास्यनेना मान चाह्ममर्थमिति च ज्ञानमितिसिदलोदकच ततो ने हानदर्सनयो भेद 

२ इतिचेन्न- कानांदिव उर्शनात प्रातिकर्मव्यवस्थाइम।वाल | 

३ तहिं अस्नु अन्तवाधसाप्तान्यग्रहणं दर्णन विशेष्महण जञानम | 

४ इतिचेन्न, सामान्य विशेषात्मकत्य वस्तुदों विकरमेणापलस्भाव । 

५ सोध्प्यस्तु न कम्रिदिरोध: | 
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उत्तर-१ तत्र तो एक ही समय में दशन और ज्ञान दोनो 
उपयोग मानना पड़ेंगे । परन्तु एक समय में दो उपयोग नहीं हो 
सकते ? इस वाक्य से विरोध होगा । दूसरी बात यह है, ज्ञान और 
दर्शन दोनो अग्रमाण हो जावेंगे । क्योंकि सामान्यरहित विशेष कुछ 
काम नहीं कर सकता, इसलिये वह अवस्तु है | इतना ही नहीं, 
किन्तु अबस्तु का ग्रहण मी नहीं हो सकता क्योंकि अबस्तु मे 
कर्तृकर्मरूपका अमाव है । इसी प्रकार दरीन मी अग्रमाण हो जायगा, 
क्योंकि विशेपरहित सामान्य भी अवस्तु है । 

प्रश्न--२ प्रमाण न माने तो * 


हि 


उत्तर--३ यह ठीक नहीं, क्योंकि प्रमाण के अभाव में सोरे 
जगतुका अभाव हो जायगा | 

ग्रश्न--9 हो जाय ! 

उत्तर--५ यह भी ठीक नहीं, क्योंकि जगत्‌ अनावरूप उपलब्ध 
नहीं होता । इसलिये सामान्यविशेषात्मक 'बाह्याथ ग्रहण ज्ञान और 
सामान्य विशेषात्मक स्वरूप ग्रहण दर्शन सिद्ध हुआ । 





१ इतिचेन्न * हृढदि दुबे णात्थि उवजोगा ? इत्यनेन सह विरोधात्‌ | अपि च 
न ज्ञान श्रम्ाणं सासान्यव्यतिरिक्ताविशेषस्थ अर्थक्रियाकर्तुत्न प्रति असमर्थत्नतः 
अवस्तुनो अहणात्‌ | न तस्थ अहणमंपि सामान्यव्यत्तिरिके विशेषे हावस्तुनि 
कर्तृकर्मरूपामावात्‌ | तत एवं न दर्शनमपि प्रसाण | 

२ अस्तु प्रमाणामावः । 

३ इतिचेन्न प्रमाणामावे सवैस्याभावप्रसन्नात्‌ | 

४ अस्तु। 

५ इतिचेन्न तथातुपलम्भात्‌ | तत- सामान्यविशेषात्मकबाह्यार्थमहण ज्ञान 
तदात्मकस्वरूपग्रहण दर्शनमिति सिद्ध । 
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ग्रश्ष-१ यदि ऐसा मानोंग तो * सामान्ध अहण दर्शन' ह 
इस प्रकार क शाखबचन से विरोध होगा | 

उत्तर--२ न होगा, क्योकि वहों यह भी कहा द कि “भावों 
का आकार न करके!” | भाव अथात्‌ बाह्य पढाथ उनका आकार 
अथीत जुदी जुदी कर्म [विपय] व्यवस्था न करके जो ग्रहण है 
बह दर्शन है | इसी अथ को इृढ करने के लिए कहते है “अर्थी 
की विशेषता न, करके! ग्रहण करना दशेन हैं इसलिये * बाह्याथ- 
गत सामान्यग्रहण दशन है” एसा न कहना चाहिये। क्योंकि केवल 
सामान्य अबस्तु है इसालिये वह किसी का कर्म [विपय | नहीं। ह। 
सकता । और न सामान्य के बिना केत्रल विशेष का किसी मे ग्रहण 
हो सकता है | 

ग्रश्चन--१ यदि एसा माना जायगा तो दर्शन अनध्यवसाथ 


ह&. 


हो जायगा | इसीलिये वह प्रमाण न होगा । 
उचत्तर--9 नहीं; दशन में वाह्याथ का अध्यवसाय न होने 





(?) तथाच “ ज॑ सामण्ण गद़णं त दुसण ” इति वचनेन विरोव स्थाव 

(२) इतिचेन्न तदा “सावाण णेव कटदडुमायार ते वचनान | तथधा 
भावानां च्ह्यार्थानामाकारं अतिकर्मव्यवस्थामझुत्ा यदआहणं तदर्शन | अस्येवा- 
भस्म प्रनरपि दुढ्षेकरणार्थभाह 'अविसेसद्रण अट्ढे! इति। अधीन अभविशेश्य 
यदअहणं तदर्शन इति न चाहद्यायंगतसामान्यग्रहणं दर्शन इति लाभटकर्नाय, 
तस्य अवस्तुनः कर्मलाभावात्‌ । न च तदन्तरेंण विशेपों ग्राल्वमास्कन्ठनि इस्प- 
तिप्रसदगात्‌ । 

(३) सत्येवसनध्यवसायों दर्शन स्वात । 

(४) इतिचेन्न, स्वाध्यवसायस्थ अनध्यवमितव्राधापस्थ दर्शनन्चरादर्णन 
प्रमाण मेवे | 


कप 
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प्र भी आत्माका अध्यवसाय होता है इसलिय वह प्रमाण है | 
अश्ष-१ आत्मोपयोग के यदि आप दशन कहोंगे ते आत्मा 
तो एक ही तरह का है इसलिये दशन भी एकही तरह का होगा । 
फिर दर्शन के चार भेद क्यो किये ? 
उत्तर-२ जो खवरूपसंवेदन जिस ज्ञान का उन्पादक है वह 
उसी नामसे कहा जाता है । इसलिये चार भेठ होंने म बाधा नहीं। है | 


दर्शन और ज्ञान की यह परिभाषा श्रीधवलऋर की अपनी है 
या पुरानी, यह कहना जरा कठिन है । परन्तु श्रीधवलके पहिले, किसी 
जैन ग्रेथ में यह पर्मिषा मेरी समझ में ज़हीं पा जाती । इसके 
अतिरिक्त श्रीववलसे पाहिछे के अनेक आचार्योने दर्शन ज्ञानके 
विषय मे जो अनेक तरह की चित्र विचित्र. कल्पनाए की हैं उनसे 
माद्ूम होता है कि घवलकार के पहिले हजार वर्ष मे होनेवाले जैना- 
चाये दशन ज्ञान की परिभाषा को अंधेरे मे ट्टोलते थे और वास्त-- 
बिक परिभाषा को ढूढने मे असफल रहे थे अगर घवल्ाकार यह सोचते 
कि “भगवान महावीर सबज्ञ थे उन्हीं का उपंदश जन भ्रथो में लिखा 
है, उसका विशेध करके मैं मिथ्याद्ृष्टि क्यों बनू ?”” तो वे यह खोज 
न कर पाते | परन्तु उनने मन में यही विचार किया होगा कि 
“प्गवान सर्वज्ञ अर्थात्‌ आत्ज्ञ थे इसलिये यह, आवश्यक नहीं कि 

(१) आत्मविषयोपयोगस्य दर्जनस्बेंडगीकियमाणे आत्मनों, विशेषासा 
वात्‌ चत्तुणोमापे दर्शनानामविशेषःस्यात्‌ | 

(२) इतिचेन्नेष दोष: यथस्य ज्ञानस्थोन्पादक ,स्रूपसवंदन तस्थ 
तब्भनव्यपदेशात्‌ न दर्गनचातुर्विध्यानियम- | ] 
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उनका कोई भी निर्णय पुनर्विचारणीय न हो । अश्वा भगवान का 
निर्णय आज उपलब्ध कहाँ है ? भगवान का उपदेश तो लोग भूल 
गये हैं, इसलिये तर्क से जो सत्य सिद्ध हो डसे ही भगवान की वाणी 
मानना चाहिये --भले ही वह पृत्रोचार्यों के विरुद्ध हा, स्थोकि 
सत्य ही जैन धर्म है ।” 

अगर बबलकार के मन में ये विचार न आंय होते तो उनने 
प्राचीन मान्यता को बदछने का साहस न किया होता । धवढूकार 
की यह नीति आज कछ के विचारका के छिए भी आदशज है। 
पाहिले भी सिद्धसेन दिवाकर आदि अनेक जनाचार्य--जिनके 
मते। का उल्लेख ऊपर किया जा चुका है--इसी नीति पर चले थ। 


शुका-धवरूकार का मत ही बरास्तव में सिद्धान्त मत है । 
उनके आंगे पीछे के आचार्यों ने जो सामान्यावल्लोक्न क्रो दर्शन 
कहा उसका अमिप्राय दूसरा है। दूसरे ठशनों की विरुद्ध बातों के 
खण्डन के ढछिए न्यायशास्त्र हैं| इसलिये दूसरों के माने हुए निर्वि- 
कल्पक दर्शन की ग्रनाणता को 'दूर करने के लिये स्याद्वादिया ने 
सामान्य अहण को दशन कहा । स्वरूपग्रहण की अवस्था मे छद्मस्थों 
को वाह्य अथ का ग्रहण नहीं होता । अ्रमाणता का विचार वाह्म 
अर्थ की अपेक्षा से किया जाता है क्योंकि, वही व्यवद्वारोपयोगी है । 
दीपक को देखने के लिए ही दीपक की खोज नहीं की जाती । 
इसील्यि न्यायशास्त्री ज्ञन को ही प्रमाण मानते हैं क्योंकि वह 
व्यवहारोपयोगी है, दर्शन को प्रमाण नहीं मानते क्योंकि वह व्यव- 
हारोपयोगी नहीं, है । वास्तव में तो स्वरूपग्रहण ही दर्शन है 
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अन्यथा ज्ञान, सामान्य विशेषात्मक वस्तु को विषय कैसे करेंगा १ ! 
उत्तर-यह रांपापोती इस बात का प्रमाण है कि जब कोई 

समर्थ ब्रिद्वान्‌ अपने से पृववाचारयों का विरोध करके भी किसी बात के 
प्रवछ प्रमाणों से साबित कर देता ह तब उसके पीछे के विद्वान 
उसी के नये मत को भगवान की वाणी कहने छगते हैं और पुरानी 
न्‍्यताञों की भूल को छुपाने के लिये विचित्र ढंगते वोपापोती 

करते हैं । इसी प्रकार की यह लाॉपापोती अमृतचन्द्रसूरिने की है। 
न्यायशाल्त्रियों ने दर्शन ज्ञानके विषय में जो विरुद्ध कथन किया 
था उसका कारण जो अमृतचन्द्रसूरिनि बतछाया है वह बिलकुछ 
पोंचा हे | दूसरों का खण्डन करने के छिये अपनी परिणाषा को 
अथुद्ध बना लेना औनसी बुद्धिमानी है £ दूसरों को अपशकुन 
करने के लिये अपनी नाक कठाने के समान यह आत्मघात है | 
दूसरे छोग अगर नि्विकल्पकों प्रमाण मानत हैं और जैन भी प्रमाण 
मानते हैं. तब दूसरों की इस सत्य और अपने स मिलती हुई मान्यता 
का खण्डन क्यों करना चाहिये ? यदि कहा जाय कि “वे सबि- 
कल्पक को प्रमाण नहीं मानते इसल्यि उनके निर्विकल्पक का 








(१) ननु स्वरूपग्रहणं दर्शनमितिराद्धान्तेन कर्थ न विरोधः इतिचेन्न, 
अभिग्रायभेदात्‌ । परविश्नतिपत्तानिरासाथ हि न्‍्यायशाल्र ततस्तदम्युपगतस्य 
निर्विकत्पक्द्शनरय प्रामाण्यविधाताथ स्याद्गादिमिः सामान्यग्रहणामत्याख्यायते | 
स्वरूपग्रहणावस्थाया उत्मस्थानां बहिरथविशेषग्रहणाभावात । प्रामाण्य च बहिरर्था- 
पेक्षत्रैव विचायते व्यवहारोपयागात्‌ | न खल् प्रदीप. स्वरुपप्रकाशनाय व्यवहा- 
रिमिराविष्यते | ततो वहिसथविशेषव्यवहारात॒पयोगाहर्शनस्य ज्ञानमेव प्रमाण 
तदुपयोगात्‌ विकव्पात्मकत्वात्तस्य | तत्वतस्तु स्वरूपप्रहणमेव देन केवालिना 
तयीयुंगपत्ावृत्ते: अन्यथा ज्ञानस्य साम्रान्यविशेषात्मकवस्तुविषयत्वाभावश्रसंगात्‌ । 
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खण्दन किया जाता है! परन्‍तु इसके लिये तो सबिक्रन्पक्र को 


3 अमाण सिद्ध करना चाहिये। निर्विकन्म्क की प्रमाणता के खण्डन से 


€्‌ 


रे ज् 


संविकल्पक तो ग्रम/ण सिद्ध हुआ नहीं, किन्तु अपना भी ग्वण्डन 
हो गया | यदि कहा जाय कि अपने निर्विकल्मक की परिमापा से 
दूसरों के निर्विकल्पक की परिमापा जुद्ी है! तब ते यह ओर भी 
बुरा हुआ क्योंक्रे इससे हमने अपने निर्विकल्यक दर्शन को 
तो अप्रमाण बना डाछा और दूसरे फ़िर भी बचे रहे क्योकि उन 
को यह कहने का मौका मिला कि 'मंठे ही तुम्हारा निर्विकल्पक 
दर्शन अप्रमाण रहे परन्तु हमारा निर्विकन्पक्र अप्रमाण नहीं हो 
सकता क्योंकि वह तुम्हार निर्विकल्पक से मिन्न है ।! 

“दशन व्यवहार में उपयोगी नहीं है, इसलिये प्रमाण नहीं 
कहा--यह बहाना भी ठीक नहीं है; क्योंकि ज्यवहार में उपयोगी 
तो व्यज्ननावग्रह भी नहीं है, फिर उसे प्रमाण क्यो कहा ? यदि कहा 
जाय कि व्यज्ञनावग्रह अप्रमाण होगा तो अथाव्ग्नह भी अप्रमाण हो 
जायगा तो यह बात ठरशन के लिये भी क्रही जा सकती है । जब 
दशन ही अप्रमाण है तत्र उससे पेदा होनेबाछा ज्ञान प्रमाण रसे 
होगा ? दशन को अप्रमाण मानकर तो जैन नयाबिकों न दृसरो का 
अपने ऊपर आक्रमण करने का मौका दिया है। उससे हानि के 
सिवाय राम कुछ नहीं हुआ । 
इससे पाठक समझ गये होंगे कि जैन नेयायिको 
की परिभापा जानवृझ् कर असल्य नहीं की हैं किन्तु उन्हे वास्त- 
बिक परिभाषा मार्म नहीं थी । सच्ची परिभाषा के लिये शाताब्दियों 
तक जैनाचार्यों ने परिश्रम किया परल्तु उन्हें न मिली। अन्त में 
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घबलकार ने एक नई परिभाषा निकाछी जो पहिछी परिमाषाओं से 
बहुत अच्छी थी | फिर भी वह अस्पष्ट और अधूरी है । आज उस 
पर भी विचार करने की वहुत जरूरत है | 

इस अध्यायके प्रारम्ममें जो मेने प्रचलित मान्यताओं की 
संक्षित सूची दी है, उस में से दशन ज्ञानकी कुछ चची की गई है । 
परन्तु उस सूचीका बहुभाग विचारणीय है | इससे माछूम होगा कि 
मे. महावीरके समयमें इन विपयोकी मान्यता कुछ दूसरी ही थी । वह 
विक्ृत होगंइ है; उनका मर्म अज्ञात होंगया है | इसलियि जबतक 
उनकी छुद्धि न कीजाय तबतक सव शंक्राओंका ठीक ठीक उत्तर 
नहीं होसकता । यहाँ में शंकाओभ्ी सूची रखता हूँ । 

शंकाएँ 

(१) अवधि और मनःपर्ययमे मनकी सहायता नहीं मानी 
जाती, परन्तु आलापपद्व/ते में इन दोनोको और नन्‍्दीसूत्रमें केवलज्ञान 
को भी मानसिक कहा, इसका क्या कारण हैं ? 

(२) मनःपर्यय ज्ञान अगर ग्रत्मक्ष ज्ञान है तो उसके पहिले 
मनःपर्यय दर्शन क्यों नहीं होता ! अगर उसके पहिले ईहा आदि 
किसी ज्ञानकी जरूरत होती है, तो उसे प्रत्यक्ष क्यों कहते हैं ! 
क्योकि जो ज्ञान दूसरे ज्ञानको अम्तरित करके होता है उसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहते । 

(३) मनःपर्यय ज्ञान अवधिज्ञानसे उच्च श्रेणी का है, फ़िर 
उसका क्षेत्र क्यो कम हैं ? अथवा मनःपर्यय अवधिसे उच्च श्रेर्णाका 
क्यों है ? अगर मन:पर्ययमे विशुद्धि ज्यादः बतछाई जाय तो बिशुद्धि 
की अधिकता क्या है ? गोम्मठटसार आदि ग्रंथोंके अनुसार अवाधिज्ञान 
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परमाणु तक्क जान सकता है | मनःपर्यप इससे ज्यादःसृक्ष्म क्‍या 
होगा ? अत्रविज्ञानी सभी भौतिक पदार्थोका प्रत्यक्ष कर सकता है, 
परन्तु मनःपर्यय ज्ञानी मनके सिवाय अन्य पढाथोंका प्रत्यक्ष नहीं कर 
सक्रता । द्रव्य मनका प्रत्यक्ष अवाधिज्ञानी भी कर सकता है, फिर 
मन.पर्ययज्ञानीकी विशेषता क्‍या है ? मनकी अपेक्षा कम बहुत 
सूक्ष्म है । अवधिज्ञानी जब कर्मी का प्रत्यक्ष करलेता है, तत्र वह 
मनका भी प्रत्यक्ष करसकेगा | 

(9) मनःपर्यय ज्ञान सिफ मुनियोंके ही क्यों होता है ; 
भौतिक पदार्थोंके ज्ञानके लिये महात्रत अनिवाय क्‍्यें है ? (वस्तु्थभाव 
ऐसा है, दूमरोंम योग्यता नहीं है, आदि अन्चश्रद्धागम्य उत्तरोंको 
यहाँ जरूरत नहीं है ) | 

(७) मतिज्ञान के ३३६ भेदों में अनिःस्त और अनुक्तमेद 
भी भांति है जिनमें एक पदाथ से दूसरे पदार्थका ज्ञान किया जाता 
है । इसलिये श्रुत को मतिज्ञान के भीतर शामिल क्यों नहीं करलिया 
जाता ? संज्ञा, चिंता, अभिनिवोध मातिज्ञान हैं परन्तु इस मे एक 
पदार्थ से दूसरे पदार्थ का ज्ञान होता है, इसलिये उन्हें श्रुतज्ञान क्यों 
न कहाजाय £ 

(६) अर्थत्ते अथीन्तारंके ज्ञानको अगर श्व॒त ज्ञान कह्य जाय 
तो श्रुतज्ञानके भेदोंमें फिर शार्खेंके ही भेद क्यें। गिनाये गये ? शात्र- 
ज्ञनसे दूसरी जगह भी अर्थसे अर्थीन्‍्तर का ज्ञान होसकता है । 

(७) जिपम्प्रकार मतिज्ञन से जाने हुए पदार्थी पर विचार 
करनेसे श्रुतज्ञान होता है उसीग्रकार अवधिन्नान से जाने हुए पदार्थों 
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पर विचार करने से भी श्रुतज्ञान होना चाहिये ) तब श्रुतज्ञान को 
सतिपूर्वक ही क्‍्ये कहा £ अवधिपूर्वक या मनःपर्ययपूर्वक भी 
क्यो न कहा ! 

(८) दर्शन को सामान्यविपयक और अग्रमाण मानने में जो 
पहिले शंकाएँ कीगई है उनका समाधान क्या है ! 

९-विमद्भावधि के पहिले अवाधि दशन क्यों नहीं होता ! 
अवाधिज्ञान और विभज्जार्वाधि मे ज्ञान की दृष्टि से क्या अन्तर है जिससे 
एकके पहिले अवधिदशन है और दूसरे के पहिले नहीं है ? 

(१०) मिथ्यादश्की ग्यारह अंग नव पूर्वते अधिक ज्ञान 
क्यो नहीं होसकता ? जो यहॉतक पढ़ गया उसे पाँच पूर्व पढ़नेमें 
क्या कठिनाई है? ह 


ओर भी शंकाएँ हैं जिनका ठीकर्ठाक उत्तर नहीं मिलता है। 
इसका मुख्य कारण यह कि आगमकी परम्परा छिन्नमिन्न होजानेस 
आगम इस समय उपलब्ध नहीं है | खासकर मति, श्रुत, अवधि, 
मनःपर्यय, और केवल इन पॉौँचों ज्ञानोका वास्तविक स्वरूप इस 
समय जैन शाज्ोमे स्पष्ट रूपमे नहीं मिलता । कुछ संकेत मिलते है, 
जिनकी तरफ छोगोका ध्यान आकर्षित नहीं होता | यह भूछ कमी 
की सुधर गई होती परन्तु जैनियोको इन बातकी बहुत चिन्ता रही 
है कि हमारे शा्त्रेमे पूवीपरविरोध न आजाब | इसलिये जहाँ एक 
आचायसे भूछ हुई कि सदाके लिये उस भूलकी परम्परा चली । 
उनको यह म्रम होगया था कि अगर हमारे वचन पूवोपरविरुद्ध न 
होगे तो सत्य सिद्ध होजवबेंगे | वे इस बातकी भूलगंये कि सत्य वचन 
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पूृत्रीपर अविरुद्ध होते है, किन्तु पूथीपर अविरुद्ध चचन सलभी होते 
हैं और असत्य मी होते हैं | अप्निमं से घूम निकछ्ता है परतु अगर 
धूम न भी निकले तो अग्निक्षा अभाव नहीं होजाता । इसी प्रकार 
असब्य से पूर्वीपरविरुद्धतारूपी घूम निकछता हे परन्तु यदि यह घूम 
न भी निकछे तो असत्यतारूप अग्नि नष्ट नहीं होजाती | जनियांने 
अग्निक्री बुझानिकी अपेक्षा उसके धूम का रोकनेकी कोशिश अधिक 
की है | फठ यह हुआ कि एकबार जो असतत्य आया, वह फिर 
निकछ न सका । उधर पूर्वापरवेरुद्धताके रोकनेका प्रयत्न भी 
असफल गया | जैनशाञ्न पूर्वापराषिरोध से वेसेही भेरे हुए है जैसे 
कि अन्य दशनोके शाशत्र ) किसी सम्प्रदायमे पूर्वापरापिरुद्ध बचन हो 
ते इससे इतना अवश्य सिद्ध होता है कि उस सम्प्रदायमें स्वतन्ग 
विचारक जरूर हुए हैं-- उस में सभी छकौर के फकौर नहीं ये। 
खर, इस चर्चा को मैं यहाँ बन्द करता हूं । श्रुततान का जब 
प्रकरण आयगा तत्र देखा जायया | यहाँ जो मेने गाद्ाएँ उपस्थित 
की हैं वे इसल्यि कि जिससे छोगें। को सत्यके खोजने की आवश्य- 
कता माद्म हो | 
उपयोगों का वास्तविक स्वरूप 

पहिले जो दशन ज्ञान की चर्चा की गई है उससे इतना 
तो पता छूगता है कि कई कारणों से सत्य परिभाषा छुप्त हो गई हे 
घवलकार सिर्फ उस तरफ इशारा कर सके है । फिर भी दर्शन के 
विपय में इतना पता अवश्य रूगता है--- 

१ दर्शन सामान्य अहण है | 

२ बह ज्ञानके पाहिले होता है | 
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३ निर्विकल्प है | 

४ स्वग्रहण रूप है । 

७ चार इन्द्रियों से पेदा होने वाले दशनों में एक ऐसी 
समानता है जो चक्षु दर्शन मे नहीं पाई जाती । । 

& वह इन्द्रिय विषय सम्बन्ध के वाद होता है । 

७ वह ज्ञान से जुदी अवस्था है। 

८ दर्शन भी सामान्यविशेषात्मक वस्तु को अहण करता है 
क्योंकि न तो वह मिथ्याज्ञान है न नय है । 

इससे यह पता छगता है कि जैन न्यायग्रन्थों में जो सत्ता- 
सामान्यग्रहण को दर्शन कहा जाता है वह ठीक नहीं है । 

काई कोई कहते हैं “चेतनागुण जिस समय केबल अपना 
प्रकाश करता है चेतनागुण की उस अवस्था का नाम दरन है। 
ब्रह्मदेवने इसही को एक इृष्टान्त द्वारा भी स्पष्ट किया है कि जिस 
समय हमारा उपयोग एक विषय से हट जाता है किन्तु दूसरे पर 
छगता नहीं है उस समय जो चेतनागुण की अवस्था होती है उसे 
दरशन कहते हैं |” 

दर्शन की यह परिभाषा और भी बेहूदी हैं एक विषय से 
हटकर जब उपयोग दूसंर पर नहीं छगेगा तव उसको उपयोग ही 
क्ये। कहेंगे? जो उपयोग नहीं वह दशनोपयोग कैसा £ अगर उपयोग 
मान भी छिया जाय तो उसके चक्षु अचक्षु आदि भेद किस 
लिये किये जावेंगे | दूसरे जनाचाय बिपय विपयी के सन्निपात के 
बाद ही दर्शन मानते हैं वह ठीक जचता भी हे. पर एक उपयोग 
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से हट जाने पर ही दशन हो गया दूसरे पर रूगने की जरूरत ही 
न रही तत्र वहां विपय-विषयी-सन्रिपात कहाँ रहा ! इसलिये श्री 
ऋह्मदेच की यह बात तो विछ॒कुछ ठीक न रही | 


फिर एक वात और ह-विपयहीन चेतना का सग्रकाद 
क्या ? क्‍या छब्बिरूप चेतना का उपयोग ही स्रप्रकाश ह जसा 
कि श्री ब्रह्मेदेब का कथन है | तब तो ऊपर श्री ब्रह्मेव के कथन 
में जो दोप बताये गये हैं वे भी ज्यों के त्यो रहे। यदि उपयोग व्ूय 
चतन। का ग्रहण दर्शन है तब ज्ञान दर्शन से पहिले हो गया क्योकि 
चतना विपयग्रहण से उपयोगात्मक होती है और तब वह ज्ञान 
कहलाती है, तव दशन की जरूरत ही न रही । इसलिये 
सिर्फ चेतना को ग्रहण करना दर्शन हैँ यह वात किसी भी तरह 
नहीं बनती हैं | 


आत्मद्रग्य को ग्रहण करना दशन है यह भी ठीक नहीं हे 
क्योकि आत्म द्रव्य इन्द्रियों का त्रिपय ही नहीं 


इस प्रकार दशन का निर्दोष स्वरूप जब दुष्प्राप्प हो रहा 
है तब हमे नये सिरेसे इस विषय पर विचार करना चाहिये | इतना 
तो माछृम होता है कि दर्शन का सम्बन्ध विषय से अब्य है उसके 
बिना दश्शन नहीं हो सकता परन्तु ज्ञान की तरह वह विषय का 
ग्रहण नहीं करता। हां, ज्ञान फे पहिले वह विपय से सम्बन्ध रखने- 
वाले किसी पदाथ को विपय अवश्य करेता हैं जोकि ज्पिय की 
अपेक्षा विषयी के इतने नजदीक है जिस सत्र कहा जा सकता है । 
इसी की खोज हमें करना चाहिये | 
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यह वात तो निश्चित है कि दशन ज्ञाता और ज्ञान के वीच 
की कड़ी है । ज्ञाता को चाहे हम आत्मा नामक स्वतन्त्र द्रव्य माने 
या मस्तिष्क को ही ज्ञाता मान ले ये दोनों ही ज्ञेय विपय को नहीं 
टूत, तब ग्रश्न यह है कि दोनों मे ज्ञेय ज्ञायक सम्बन्ध कैसे बनेगा 
जिससे ज्ञाता अमुक पदाथ को ही जाने । अनुभव से पता छगता 
है कि जब हम किसी पदार्थ का प्रत्यक्ष करते है तब उसका कुछ 
न कुछ प्रभाव हमारी इन्द्रियो पर पड़ता है-जैसे पदाथ से आई 
हुई किरण आंख की पुतलछी पर प्रभाव डाछती हैं, शब्द की लहर 
कानो की झिल्ठी मे कम्पन पैदा करती है इसी प्रकार नाक पर 
जीभ पर तथा शरीर की त्वचा पर पदार्थी का प्रमाव पड़ता है | 
इन्द्रियों पर पड़ने वाला यह पग्रमाव परतके स्नायुओ द्वारा मस्तिष्क 
तक पहुँचता है तब इसका संवेदन होता है । यही दर्शन है । इसके 
बाद पर पदाथ की जो कल्पना हुई वह ज्ञान हैं । इस कल्पना से 
ही हम घट पट आदि पदार्थों को जानते हैं इसलिये घट पटादि का 
प्रत्यक्ष साविकल्प कहलाता है | किन्तु उसके पहिले जो स्वरूप 
संवेदन होता हैं अथात्‌ पर पदाथ से आये हुए प्रभाव का संवेदन 
होता है वह दशन है उसमें घट पठादि की कल्पना नहीं होती इसलिये 
वह निर्विकल्प है | 


प्रइन-पदार्थ द्वारा आया हुआ प्रभाव भी तो पर कहलाया 
तब उसका संवेदन स्वसंवेदन क्‍यों कहछाया | 


उत्तर-ज्ञेय ज्ञायक भाव मे ज्षेयरूप से छघिद्ध पदाथ ही पर 


920५ 


है । मतिप्क आदि वहां पर ज्ेयरूप नहीं है वे तो आत्मा के साथ 


चा 
है 
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सम्बन्ध होने मे आन्मरूप ही हैं. । सत्र और पर मापेक्ष छाच्च हैं | 
जमे मन आत्मद्रत्य की अपेक्षा पर और इख्ठियों की अपेक्षा स्व हैं 
इन्द्रियां मनकी अपेक्षा पर आर विपय € घट पटठादि ) की अपेक्षा 
स्त्र है | इस प्रकार आत्मा से ढेर विपय तक जो प्रभाव की वारा है 
उसमें विषय पर है आर आत्मद्रत्य तथा ब्रिपय के बीच में मितने 
प्रभात्रित करण हैं थे सत्र हैं। यहा स्वका अथ आत्मद्रध्य नहीं है | 


प्रचद॑न-कभी सिर मं ढद हो या और कहीं का£ बेढना 


माठ्म हो तो इसे स्वसंवेदन समझ कर देन कहना चाहिये । 


उत्तर-झआरीर में ही दर्द क्यों न हो उसका असर जैसा 
मस्तिष्क के ज्ञान तन्‍्तुओं पर पड़ेगा वसा ही ज्ञान होगा । मस्तिष्क पर 
या स्पर्शन इच्द्रियपर पड़े हुए प्रभाव का सवेदन दर्शन है और उससे 
दर्द की कल्पना होना ज्ञान है। दूसरी वात यह है कि दर्द के अनुभव में 
कल्पना है इसालिय वह साविकल्पक ज्ञान है उसे निर्विकल्पक दर्शन 
नहीं कह सकते | दशन तो ज्ञेय वस्तु का अपने पर पहने बाल 
प्रभाव का संबरेदन है । यहाँ ज्ेय वस्तु अपने अंगोपांग हैं अर घट- 
पटादि की तरह यहाँ भी कल्पना से काम लेना पड़ता है इसलिये 
अगोपाग भी पर हैं । शरीर बात दूसरी ह और थरीर में रहनेव्राली 
इन्द्रियों दूसरी, इन्द्रिय पर पइुनेवाले प्रभाव का सवेदन दशन है न 
कि अगें. प्र | जैसे अपनी ही आंख से अपना हाथ देखना दर्शन 
नहीं है ठसी प्रकार अपनी इन्द्रिय से अपने अंगोंक्े दद का ज्ञान 
भी दर्शन नहीं हैं । एक वात और है शरीर के भीतर रहनेवाडे 
विजातीय द्रव्य से दर्द आदि हुआ करते हैं वह द्वन्य दारीर का 


है 


कक. कब, अ्थ॑णू>केरस 
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अंश नहीं होता इसलिये जैसे वाहर से मिट्टी आदि की चोट होती 
ह उसी प्रकार भीतर से विजातीय द॒व्य या मल्द्रब्य की चोट होती 
है शरीर से मिन्न दोनो ही है | खर, शरीर से मित्र हों यान हो 
पर इनच्द्रिय आदि ज्ञानोपकरणों से मिन्न अवश्य हैं. इसलिये वह पर 
संवेदन ही हैं | संवेदन प्रकरण में सत्र की सीमा सवेदन के उप- 
करणो तक ही है | 

प्रइन-इन्द्रिय पर तो पदाय का प्रभाव उल्ठा ही पड़ता है 
ता दशन उल्टा होना चाहिये । 

उत्तर जैसे फोटो के केमरे पर पहिले उल्टे चित्र बनते हैं 
पर फिर उलट कर चित्र साधा ही आता है उसी प्रकार इंहियो पर 
जो प्रभाव पड़ता है वह उल्ठकर सीधा हो जाता हैं। प्रभाव पर- 
सस्‍्परा के कारण ऐसा होता हैं | दूसरी वात यह है कि दरशन तो 


निर्विकल्पक है उसमे उल्टे सौधे आदि की कल्पना होती ही नहीं, 


यदि प्रभाव उल्टा पड़कर भी सीधे ज्ञान को पैदा करता है तो उस 
से कुछ बिगड़ता नहीं हैं | 

प्रइन-ज्ञानका आपने कल्पना कह है पर कल्पना तो मिथ्या 
ह। 

उत्तर-कल्पना होने से ही कोई असत्य नहीं हो जाती । 
जे| कल्पना निराघार अथवा असतल्याधार होती है. वह असत्य कह- 
छाती है । जिसको सत्य आधार है वह अमत्य नहीं कहलाती | 
ज्ञनका आधाररूप दशेन सत्य है। कल्पना अविसंवादिनी है इसलिये 
ज्ञानरूप कल्पना सिफ कल्पना होने से असत्य नहीं हो सकती | अनुमान 
उपमान आदि कल्पना रूप होने पर भी असत्य नहीं कहलाते | 


होती 


मै 
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प्रन्‍न-कल्पना होने से असनन्‍्य होना मे ही अनिवाय न हो, 


:5#. परन्तु कल्पना को प्रत्यक्ष कमी नहीं कह सकते । इसलिये सभी 


ज्ञान परोक्ष होगे सिफ दशन ही ग्रत्यक्ष कहछायगा | 

उत्तर-वास्तव मे प्रत्यक्ष तो ठशीन ही है. फ़िर भी दा 
प्रत्यक्ष गब्दका व्यवहार नहीं होता इसका कारग यह है कि 
ठशन परोक्ष नहीं होता | प्रत्यक्ष और परोक्ष ये परस्पर सापेक्ष 
अब्द हैं | जहाँ परोक्ष का व्यवहार नहीं, वहाँ प्रत्यक्ष का व्यण्हार 
निरुपयोगी है । दूसरी बात यह है. कि प्रत्यक्ष और परोश्ष का भदर 
परपढाथें को जानने की अपेक्षा से है | आम्मग्रहण की दृष्टि सेन ते 
कोई अप्रमाण (१) होता है न परे।क्ष (२) | इसलिये पर पदाय के ग्रदण 
की स्पष्टठता अस्पष्टता से प्रत्यक्ष परोक्ष का व्यवहार करना चाहिये | 

प्रश्ष-दर्शन की अपेक्षा तो सभी ज्ञान परोक्ष हुए तब किसी 
ज्ञानको प्रत्यक्ष और किसी को परोक्ष कैसे कहा जाय £ 

उत्तर-जिस ज्ञान में किसी दूसरे ज्ञानकी जरूरत न 
अथवा अनुमानादिस स्पष्ट हो वह ग्रत्यक्ष ओर इससे विपरीत पराक्ष | 
स्पष्टता अस्पष्टता का विचार हम दशन की अपेक्षा नहीं, ।कैन्‍्तु एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञानकी अपेक्षा करना है । आंखे। से जो हम कोई 
पदाय दिखाई देता है उसका ज्ञान, दशन के समान स्प्ट्ट नठ ही 
न हो परन्तु अनुमान आदि से स्पष्ट है इसलिये प्रत्यक्ष हे । 


न 
! 


छ्प5े 


| 


हि | 





(२) सावशसेयायक्षाया प्रसाणामापनिद्त- | बहि-प्रमेबापक्षायां प्रमाण 
तन्निस च ते | आप्तमीमासा । 

(१) ज्ञानस्य वादयार्थापेक्षयद वेशयावेशय देवे- प्रपौदे ! स्वरूणपक्षण 
सकलम पि ज्ञान विगदमेव | ठघीयसतयर्टीका | 
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ञ््े 


प्रश्च-यदि स्वग्रहण दशीन है और परसमहण ज्ञान, तो 
जितने तरह का ज्ञान होता है उतने ही तरह का दर्शन होना चाहिये। 

उत्तर-ज्ञान विशेषग्नरहणरूप है और उसका क्षेत्र बिस्तृत 
है इसलिये उसके बहुत भद है । दशन के बाद प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है और उसके वाद परोक्ष जानो की परम्परा चाढ हो जाती है | 
इसलिये ज्ञान के भेद बहुत होते है । प्रत्यक्ष ज्ञान के मुल मे- दर्शन 
होता है, परोक्ष ज्ञान के मूल मे दशन नहीं होता है । इसलियि 
दर्शन के एसिर्फ उतने ही भेद हो सकते हैं जितन प्रत्यक्ष के होते 
है । परोक्ष सस्वन्धी भेद नहीं हो सकते । दूसरी बात यह है कि 
ज्ञानका भेद तो ज्ञेय के भेद स हो जाता है. परन्तु आत्मा के ऊपर 
पड़नेवाल_ अभाव में इतना शीघ्र भद नहीं होता । मतलब यह कि 
ज्ञान में जितनी जल्दी वर्गमेद हो सकता है उतना दर्शन मे नहीं, 
क्योंकि दशन का विषय क्षेत्र सिफ आत्मा है | 

प्रक्ष-दशन और ज्ञान की इस परिभाषा के अनुसार पदार्थ 
भी ज्ञानमे कारण सिद्ध हुआ । परन्तु जन छोग तो ज्ञानकी उत्पत्ति 
में पदा4 को कारण नहीं। मानते । | 

उत्तर- पदार्थको ज्ञानोत्पात्तिमे कारण नहीं माननेका मतलब 
यह है कि ज्ञानकी उत्पत्ति में पदार्थका विशेष व्यापार नहीं होता । 
जिस श्रकार देखनेके लिये आँखको कुछ खास प्रयन्ल करना पडता 
है उस प्रकार पदार्थका दिखनेके लिये कुछ खास प्रयत्न नही करना 
पडता (१) । पछिके कुछ जैन नेयायिकोने इस रहस्यका मुलांदिया 





(१, अथो विषयस्तयोग्रोंग स्ानिपातों योग्यदेशावस्थान | तस्मिन्‌ सति 


अं 


उपयागों का वास्तविक स्वरूप [२२५१ 


हि #3७5 ॥5 
करा 


और पदार्थक्री ज्ञानकारणता के असिद्ध करनेके लिये निप्फल प्रक्‍न्‍त 
किया । जैन शात्रोंमें जहों भी अब्ग्रह आदि वी उन्पातिका वर्णन 
क्रिया गया है वहां अथ आवश्यक वतलाया गया है | इन्ठिय और पदार्थ 
के सन्निपात ( योग्य स्थान पर आना ) होने पर अबग्रह होता है! ? 
इस भावका कथन सर्वाशरसिद्धि, छवीयद्नय, राजवार्तिक, छोकवात्तिक 
आदि ग्रन्थों भे पाया जाता है | मतलब यह कि प्रललक्ष के दिये अथ 
आवश्यक तो है परन्तु इंद्रियोंके समान उसका विशेष ज्यागर ने 
होनेये उसका उछेख नहीं किया जाता ; 

प्रन्‍न- आप स्वरूपग्रहणकोी दशन कहते हो और बह 
युक्त्यागमसगत भी माद्म होता हैं परन्तु “सामान्यग्रहण दर्शन ६“ 
इस प्रकार की मान्यता क्यें होगई ? इस श्रमका कारण क्या है ? 

उच्तर- स्वख्यग्रहण वात्तत्र्मे सामान्यग्रहण ही | तनमे 
ज्ञेयमेदसे भेद होता है इसलिये हम उसे विश्वेषग्रहण कहते है, परन्न 
दर्शनमें ज्ञानके समान भेद नहीं हाता इसलिये वह सामान्य्म्रव्ण हे | 
उदाहरणा जब हमे चाल्षुप ज्ञान होता है तब टचुल, कमी, प्ूण 
आदिका जुदा जुदा अहण होता है । परन्तु इन सबके चक्षुउ्शन ने 


कं 





[प 


उन्पयने इत्य4 -। ननु अक्षत्रद्वीध्ञप तत्कारण प्रसक्तामिति चेन्‍्न ते यायाशनठ दे 2 
नहि. नयनादिव्यापाखदर्थव्यापारों तानोंपत्ता कारणमृपृल-्यते तस्योदासा-गद | 
लघीयसय का । अर्थ उदासीन हे पल्तु है तो 

(१) अक्षावयोंगे सत्तालोफोइथॉकारविकय्था, | एबनरहे विशेषाणजि- 
हावाये विनिश्रयः । लघीयसय ५ | विषयवियायिसानिपातसमसानम्तस्भ पद्रतण 
मत्रगहः । सर्वािसिद्धि ? १५ | विषयविषायिसानिपातसमनन्तस्भायभ्रदणमबण-- | 
ते राजवार्तिक १-१५ १ । अक्षार्थथोगजादसतुमात्र-हुणलक्षयणात्‌ जावे सदस्लुते- 
दस्य अहण तद्वभह | ६-१५-२ छोकवार्तिक। 
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ते हमें सिर्फ चक्षुका ही ग्रहण होता है । यही कारण है कि दर्शन 
सामान्य कहांगया है| मतलब यह कि कल्पनाजन्य विशेषताएँ न 
होने स द्शनके सामान्य कहा है 'सामान्ः और “विशेष” वाह्तवमे 
धहण” के विशेषण है न कि पदार्थके । सामान्य रूप अहण' दर्शन है 
“विशेपरूपग्रहण' ज्ञान है, न कि 'सामान्यका अहण दर्शन' और 
“विशेषका ग्रहण ज्ञान! | माछ्म होता है 'सामान्यग्रहण! इस शब्द 
के अर्थमें गड़बड़ी हुई है। “सामान्यग्रहण” इस पदके 'सामान्यरूप 
ग्रहण” और “सामान्यका ग्रहण” ऐसे दो अथ होंसकते हैं । पहिला 
अथ ठीक है किन्तु कोई आचाये पहिछा अथ भूछगंय और , दूसरा 
अथ समझे । पछे इस भूछकी परम्परा ची, सामण्णं गहण” इस 
पाठ से पहिले अरथका ही समर्थन होता है, जिस पाठको घवलकारने 
भी उद्धृत किया है| 'सामण्णग्गहण' । पाठ सिद्धसेन दिवाकरका 
है | इससे दोनो ही अर्थ निकछते हैं किन्तु उनेने दूसरा ही अथ 
लिया है इससे यह भ्रमपरम्परा बहुत पुरानी माद्म होती है ।(१) 
दर्शन की परिभाषा के विपय में जितना जैन साहित्य मिल्ता 
है उसके आधार लेकर अगर निःपक्ष विच्यर किया जाय तो पता 
लगेगा कि जैनाचार्यों ने भी संवेदन के विषय में काफी खोज की है | 
ऊपर जो स्वसंवेदन रूप परिभाषा का विस्तार से वर्णन 
किया गया है उससे माद्ठम होता है कि इस परिभाषा में वे आठ 
बातें पाई जाती हैं जो मिन्न मिन्न जैनाचार्यों ने दर्शन के स्वरूप 





(१) 'ज साप्रण्णग्गहण दुसणमेय विसेसिय णाणं? सं. प्र. २-१ | इसमें 
“विसोप्तेय पद अहण का विशेषण है इसा[कये 'सासण्ण पद मी अहणका विशेषण 
ठहरा। इसालैये यहाँ सौ-सामण्णग्गहण-म्े पश्ठीतत्युरुष करना ठक नहीं । 
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कात्रपयम यहा वहा लखों हे लिये दश्न की यहां परिसाषा वक हू । 


विपय और विपयी किस प्रकार दूर दूर रहते हुए भी उनमे 
ज्षेय ज्ञायक भाव होता ह सम्बन्ध मिल्ता हें. इसके लिय जनाचार्या 
न गम्भीर ।चिन्तन किया है । काल के थपेडा स वह टिल्मिन्न हैं 
गया फिर भी उसकी सामग्री आज भी मौज़द है जिससे ऊपर का 
निप्कप निकाछा गया हैं | आधुनिक इश्कोण स भी उसका 
समर्थन होता हैं । 
दशन के भेद 

दशन के चार भेद हैं। चल्लुदंशन, अचल्षुदेशेन, अवधि 
दर्शन, और केवल दशन । चक्षुरिन्द्रिय के ऊपर पड़नवाले प्रमा्े 
से युक्त स्वात्मग्रहण चल्कुदरान है, और अन्य इन्द्रियों के ऊपर पइने 
वाले प्रभावों से युक्त खात्मग्रहण अचल्षुद्शन है । अवधिदशन और 
केबल्दर्शन का स्ररूप ज्ञान के साथ बताया जायगा | 

प्रश्ञ- अन्य इन्द्रियों का अचल्षलुदेशेन नामक एकह्ी भेद क्यों 
बताया ? जिस प्रकार चक्षुदेशन का एक खतन्त्र भेड हे उसी 
प्रकार अन्य इन्ह्िियो के भी सतन्त्र भेद होना चाहिये, जैसे कि 
ज्ञान में होते हैं । 

उत्तर-ज्ञेयमेद से ज्ञान मे भेद होता है। क्योकि उसमें 
स्पर्श रस गन्ध शब्द का ज्ञान जुदा माछूम होता है । लेकिन दशन 
के लिये चारों एक सरीखे हैं | दर्शन में जुदे जुंदे गुणों का अहण 
नहीं होता किन्तु उन गुणवाल्ली बस्तुओ का इन्द्रियों पर जो प्रभाव 
पड़ता है उसका अहण होता है । 


२२४ | पाँचवाो अध्याय 


प्रश्न-चक्षु के ऊपर पइनेवाले ग्रमात्र मे और अन्य इन्द्रियो 
पर पड़ने वाले प्रभाव में क्या बिषमता ह जिससे चक्षु-अचक्षु अल्य 
अछग ठढर्शन कहे गये और स्पशन रसन आदि में परस्पर क्या 
समता है जिससे वे सब एकही अचक्षु शब्द से कहे गये ! 

उचत्तर-चल्लु इन्द्रिय से हम जिस पदाथ को देखते है वह 
पदार्थ चल्लुके साथ संयुक्त नहीं होता किन्तु उसकी किरण संयुक्त 
होती हैं लेकिन अन्य इन्द्रियों के विषय उनसे स्वय भिडते हैं | इस 


ने | 


लिये अन्य इन्द्रियाँ प्राप्यकारी मानी जाती हैं और चद्षु इन्द्रिय 
अप्राप्यकारी मानी जाती है । अप्राप्यकारी होने से चश्लु इन्द्रिय 
अन्य इन्द्रियों से विषम है और श्राप्पकारी होने से चारों इन्द्रिय 
समान है (१)। 

प्रक्ष-मत से होने वाछे ' दर्शन को चक्षुदर्शन में 
शामिक्क करना चाहिये या अचक्षु दर्शन में ! चक्षुमे मन शामिल 
नहीं है इसलियि उसे अचक्षुमें छेना चाहिये । परन्तु अचकझ्लुमे शामिल 
करना भी ठीक नहीं क्योकि स्पशनादि इन्द्रियोंके समान मन प्राप्य- 
कारी नहीं है | ;$ 

उच्तर-मनके द्वारा दशन नहीं होता । पारमार्थिक विषयोका 
जो मनोदर्शन होता हैं उसे अवाधिदशन या केवलदर्शन कहते हैं। 

अभ्ष- जैनशास्त्रों में मन से भी दर्शन माना है और उसको 
अचल्षुदशन मे शामिल किया हैं | व्याख्याग्रज्ञत्ति [ मगबती ] की 

(ऐ य् अकारान्तरेणापि निदेशस्य सम्भव चक्षुदशनमचश्ुदगर्न चेसयुक्त 
तादिलियाणामग्राप्तकारितवग्राप्तकारित्रविभागातू | अ्गवर्ती 'ठोका श. १५ 
सत्र ३७| 
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टींक। में इस प्रकार का स्पष्ट विधान है । 

उत्तर--“मनोदर्शन मानना ओर उसे अचश्लुदर्नन में 
शामिल रखना? इस प्रकार की मान्यता जैनाचार्या मे रही अवश्य है, 
परन्तु बह युक्ति और शात्त्र के विरुद्ध होने से उचित नहीं है | चश्नु 
और अचन्षु दर्शन का भेद अग्राप्यकारी का भद है। तत्र अप्राप्य- 
कारी म्नोदन प्राप्यकारी के भीतर शामिल कस होगा ? अमय- 
उवर्जीनी मनको अचजश्लु के भीतर झामिछ ते किया परन्तु का का 
समाधान नहीं कर सके | व कहते है क्रि “मन यद्यपि अप्राप्यकारी 
है, परन्तु वह प्राप्यकारी इन्द्रियों का अनुसरण करता है इसलिये 
उसे प्राप्यकारी इन्द्रियो के साथ अचक्षुमें शामिछ् (१) कर ढिया” । 
इस समाधान में कुछ भी दम नहीं है. क्‍योंकि जिस प्रकार मन, 
प्राप्फकारी स्पर्शन आदि इन्द्रियों का अनुमरण करता है उसी प्रकार 
अप्राप्यकारी चक्षुक्रा भी अनुसरण करता है। इसके अतिरिक्त वह 
अप्राप्पकारी भी माना जाता है । तब बह प्राप्यकारियों में शामिल 
क्यो किया जाय ? अन्य बहुत से आचार्थोने चल्षुमिन्न इन्द्रिय 
दर्शन को अचल्लु कह्य है। उसमें मनकों नहीं गिनाया | उनके 
स्पष्ट न लिखने से यह माछूम होता है कि या तो वे मनोदर्णन को 
मानते ही न थे या उन्हें भी संदेह था जिससे वे स्पष्ट न लिख सके। 

प्रक्ष-मन से दश्शन क्यों न मानना चाहिये ! 


[अर 


उच्तर-मै पहिले कह चुका हूं कि प्रस्यक्ष के पहिले दर्शन 


होता है, परोक्ष के पहिले नहीं । मन से बाह्य पढार्वी का प्रस्यक्ष 





(१) मनसस्तप्राप्रार्त्िउपि प्रातकारान्ियवर्गत्थ तदनुसरणायस्य चहुला- 
तू तदर्णनस्य अचथुर्दर्णनशन्दन अहणमिति [सम ?. सूत्र ३७ | दक्णि । 
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ज्ञान नहीं होता इसलियि मनसे दशेन नहीं माना जाता। नन्‍दी 
सूत्र में प्रत्यक्ष के दो भेद किये है--इन्द्रिय प्रत्यक्ष और नोइन्द्रिय 
प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्यक्ष के स्पशेन, रसन, प्राण, चक्षु और श्रोत्र 
के भेद से पाँच भेद है। नोहइंद्विय प्रत्यक्ष के अवधि, मनः:पर्यय 
और कवलछ ऐसे तीन भेद है । (१) वहा मन से कोई ऐसा 
प्रत्यक्ष नहीं बतछाया गया जो मतिज्ञान के भीतर शामिल होता हो। 
अवधि, मनःपयेय और केबलज्ञान नोइंद्रिय प्रत्यक्ष के भेद मांन- गये 
हैं परन्तु वे मतिज्ञान के बाहर हैं इसलिये मतिज्ञान को पैदा करने 
वाछा कोई मनोदरशन नहीं हो सकता जिसे अचल्षुदर्शन के भीतर 
शामिक किया जाय | 
प्रइन-यदि आप मन से ग्रह्मक्ष न मानेंगे तो मतिक्ञान के 
३३६ भेद कैसे होगे ! 
उत्तर-३३६ भेद मतिज्ञान के है न कि प्रत्यक्ष ज्ञान के | मे 
यह नहीं कहता कि मन से मतिज्ञान नहें। होता । मैं तो यह कहता हूं 
कि मनसे प्रत्यक्ष मतिज्ञान नहीं होता। ३३६ भेद सभी प्रत्यक्ष नहीं है। 
ज्ञान के भेद 
ज्ञान के पाँच भेंद हैं | ,मति, श्रत, अवधि, मनःपर्यय और 
केवछ | पाँच भेदों की यह मान्यता महावीर-युग से लेकर अभी 
(१) पत्चक्ख दुविह पण्णत्त इदिय पचक्ख॑ नोइदिय पत्चक्ख च [३ से |#ि 
त इठियपदच्चक्ख * इृदिय पच्चवख पचविह पण्णचं॑ तजहा-सांडींदिआ पच्चक्ख॑, 
चर्विद्ददिआ पच्चक्खं, घार्णादेआ पच्चकक्‍्ख, जिश्सादेआ पचकक्‍्ख, फार्सिदि- 
अ पचवस्र से त इढ्यिपच्चक्ख [४| से कि त नोइंदिय पच्चचख ” नोइदिआ पचवख 


तिंबिह पण्णत त जह्य ओहिनाण पच्चक्ख मणपञ्ञवननाण पचक्ख केवलनाण 
पचक्ख |५| ४ , 


न 
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तक चली आ रही है, परन्तु इनके छक्षणो में बहुत अन्तर हे गया 
हे तथा अनेक नयी समस्याएँ भी इनके भीतर पद हड् हैं जिनके 
समाधान के प्रयत्न ने मी इनके स्वरूप को विकृत करने में सहायता 
पहुँचाई हैं । 

मं. महावीर ने ज्ञानक पाँच भेद ही बताये थे । इन्नीलिये 
जानावरण कम के भी पाँच मेद माने गये है | प्रल्लनज्ञावरण, परो- 
क्षावरण आदि भद्दों का गाऱ्ों में उल्लेख नहीं है । ज्ञानके पअत्वक्ष, 
परोक्ष भेद कुछ पढे शामिल हुए हैं| यह दूसंर दशने। की विचार- 
धारा का श्रमात्र है | 


इसरे दकषनों में ज्ञानों को प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, आगम 
आदि मभेदों में बॉँठा गया है | ये मंद अनुमबंगम्प और वकपिद्ध & । 
आगमके मति आदि भेद इस प्रकार तर्कपूर्ण नहीं है इसडिये जना- 
चार्योने प्रत्यक्ष और परोक्ष इस प्रकार दो भागों में ज्ञान को बिमक्त 
किया । इस प्रकार जनशास्त्रों भे दोनें। तरह के भदोकी परम्परा 
चली | नन्दीसूत्र के ठीकाकार मल्यगरि इस वात को स्पष्ट गब्दों 
में कहते हैं कि तीवकरोने और गणवर्रोने अपनी प्रज्ञा से तानके 
पाँच भेद ग्राप्त किये थे, न कि सिर्फ दो जैसे कि आंग [१] के 
जायेगे! | इसमे साफ माछ्म होता है कि ज्ञानों के अध्यक्ष परोक्ष 
की कल्पना म. महावीर और गणवत। के पीछे की हैं। शस्तद 





( ) ब्ान तीवकरापि सऊडफालावलम्बिसमसलवस्तस्तीमसाक्षात्तारिः 
जया पतचविधमेव प्राप्त गणघेरेगपे तौर्वक्रह्िम्पदिस्थमान निज्ञगावा ५ 
नतु वस्यमाणनत्या दिमेंदुसेव | सन्दीदेका ज्ञावपतकोरेश सत्र २ 
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में म. महावीर के समय में ज्ञानों पर इस दृष्टि से विचार ही नहीं 
किया गया था । ' 

जिस समय जैनियों को दूसरे दशनो का सामना करना पड़ा 
उस समय उन्हे नये सिरेसे प्रमाण व्यवस्था माननी पड़ी ! मरत्यादि 
पाँच भेद तार्किक चची के लिये द्प्योगी नहीं थे इसलिये जैनि- 
योंन अपनी ग्रमाणव्यवस्था दो मागो मे विमक्त की । एक धर्मशास््रो- 
पयोगी पाँच ज्ञान रूप, दूसरी ताकिक क्षेत्रोपपोगी द्विविध या चतु- 
विंध । तार्किक दृष्टि से भी ग्रमाणके भेद दो तरह से किये गये है । 
एक तो प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और आगम इस प्रकार चार भेद 
दूसरे प्रत्यक्ष और परोक्ष इस प्रकार दो भेद । तार्किक पद्धति के 
ये दोनो प्रकार के भेद म. महावीर के वहुत पीछे के है। उमास्वाति 
ने तारिक पद्धति के इन दोनो प्रकार के भदों का उल्लेख किया 
है । वे कहते है-“प्रमाणके दो भेद है-प्रत्यक्ष और परोक्ष । कीई कोई 
अपेक्षाभद से चार प्रमाण मानते हैं/******* “ये चार भेद भी 
प्रमाण है (१) ।”? 

उस समय प्रमाणके और भी बहुत से भेद ग्रचछित थे | 
कोई पाँच छः सात आदि भेद मानते थे जिसमे अथोपत्ति संभव 
अभाव का समावेश होता था। उमास्वाति इन भेदों को अपने 





(१) तत्र प्रमाण द्विविध प्रत्यक्ष च परोक्षं च वश्ष्यते । चतुर्विधमित्येके 
नयवादान्तरेण | त० सा० १-४ | यथा वा प्रत्यक्षाउइमानोपमानप्रवचनेरेकोडर्थः 
प्रमीयते | त० भा० १-३५ | अतश्र अ्रत्यक्षाठमानोपसानप्रवचनानामपि प्रामाण्य- 
सम्यचुलायते | १३५ | 
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भेंदों में शामिल करके भी इनका विरोध (१) करते हैं । इससे माद्ठम 
होता है कि उमात्ाति जिस ग्रकार चार भेदों के समर्थक्ष »े, उ 
प्रकार पांच, छः, सात आहठि के नहीं | फिर भी माद्धम होता 
कि उनने चार भेदों का समर्थन सिर्फ इसलिये किया था कि उनमे 
पहिले के जैनाचार्यों ने उन्हे खीकार किया था। वास्तत्रमें प्रमाण 
चार भेद उन्हें पसन्द नहीं थे | अगर उन्हें ये भेद पमन्द्र होते तो 
जिस प्रकार उनने प्रत्यक्ष परोक्ष भेदों में पॉच जाने! का अन्तनीय 
किया है उसी प्रकार प्रत्यक्ष अनमान आदि चार भदों मे भी पाँच 
ज्ञानो का अन्तर्भाव करते | चार ॒भढोत्री मान्यता मे पाँच ज्ञाना 
का अन्तर्माव ठीक ठीक न हो सकने के कारण ही उमासानिने इस्त 
पर एक प्रकारसे उपेक्षा की है। सूत्रमें प्रत्यक्ष परोक्ष का ही उछल 
किया है और उसीमें पॉच ज्ञानों का अन्तर्माव किया है । 

चार भेदवाली मान्यता अऋय ही उमास्वाति के पहिले की 
थी, परन्तु दोभेदवाली मान्यता पहिंले की थी या नहीं, ग्ह कहना 
ज़रा कठिन है | फिर भी इतना तो कहा जा सकता 
साहित्य में चार भेदवाली मान्यता से दो भेदवाली मान्यता पीछे की 
है। प्रमाण के दो भेदवार्ल, मान्यता चार भेदवाली मान्यता स अधिक 
पूर्ण है । इसलिये अगर प्रत्यक्ष परोक्षवाढ्ली मान्यता पढिले आग 
होती तो चार भेदवालो मान्यता की अदंण करने की आवश्यकता 
ही न होती । इसलिये प्रारम्ममें काम चछाने के लिये नेयाय्रिकों की 
2 अल 
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(१) अजुसानापमानागमार्थापत्तिसम्सवामावानप च प्रमाण नीति ऊेविन्सस्य- 
न्यन्ते तत्कथमेतादित्यत्रोच्यते- सर्वाण्येतानि सतिश्रुतबोस्तर्मताने दस्टियावभानि- 
कर्षनिमित्तत्वात्‌ | किल्लान्यर्‌ अग्रमागान्येत वा कुत सिध्गदशनपरनशाईपरीतो 
पदेशाच्च | त० भा० १-१२ । 


१" 4 


दे 
रा 


हि | 


न झ 


जग 
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चार भेदवालो मान्यता स्त्रीकीर कर लीगई | पीछे जैन विद्वानों ने 
स्वये वर्गीकरण किया और दो भेद माने | 

इन दोना मान्यताओं के प्रचलित होनेपर भी पॉच भददों के 
साथ समन्वय करना अभी बाकी ही रहा । प्रमाण के दो या चार 
भेद माने जावे, तो इनमे मत्यादि पॉच भेद किस प्रकार अन्तगत 
किये जावबि-यह प्रश्न बाकी रहा, जिसका समाधान पिछले आचार्यो 
ने किया | उपलब्ध साहिल्य पर से यही कध्ा जा सकता है कि 
इस प्रकार का पहिला प्रयत्न उमास्वातिन किया । उनने परोक्ष मे 
मति श्रुत को और » प्रत्यक्ष मे अबधि, मनःपर्यय, और केवल को 
शामिल किया । इसके पहिंले अवधि, मनःपर्यय, केवछक्ञान के विषय 
में प्रत्यक्ष पराक्ष की कल्पना न थी। मतिज्ञान को या उसके एक 
अंश को ही प्रत्यक्ष माना जाता था। यच्रपि कुंदकुंदन भी ब्स 
प्रकार ग्रत्यक्ष परोक्ष का समन्वय किया है परन्‍्त जब तक कुंदकुंद 
का समय उमास्वाति के पहिले निश्चित न हो जाय तब तक उमासाति 
की ही इस समन्त्रय का श्रेय देना उचित है । । 


हु 


उमास्त्राति के इस समाधान के बाद एक जटिल प्रश्न फिर 
खड़ा हुआ । वह यह जिस, ज्ञानको दुनियाँ प्रत्यक्ष कहती है, और 
अनुभव से भी जो प्रत्यक्ष सिद्ध होता है, उसे परोक्ष क्‍यों कहा 
जाय £ यदि इस प्रत्यक्ष को परोक्ष कद्दा जायगा तो अनुमान वगेरह 
से इसमें क्या भेद रहेगा ! 
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उमास्वाति से पाछे होनेवाले आचायी ने इस प्रश्न के 
समाधान की चेष्ट की | नन्‍दी सूत्र मे प्रल्क्ष के दो भेद किये 


ज्ञान के [२३१ 


गये-इन्ह्रिय प्रल्लक्ष, नोडन्द्रिय प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्क्ष म स्यशन आदि 
प्रत्यक्ष शामिल ककैये गये । नोहइन्द्रिय प्रत्यक्ष म अवधि आदि । 
वाद के आचार्यों ने साव्यवहारिक, पारमार्यिक नाम से इन प्र्यक्षो 
'का उछेघ किया | नन्‍दी सत्रम मतिन्नान को प्रत्यक्ष और पराक्ष [१] 
दोनों मे शामिक्क किया है । उबर अनुयोगद्वार्मन्न मे मति ज्ञानको 
सिफ प्रत्यक्ष कहा है | अन्त मे अकंक आदि ने इन सत्र गुत्वियों 
की मुल्झाकर प्रमाण के व्यवस्वित भेढ किये जिनमें पॉचा तानों 
का भी अन्तमाव हुआ । सर्वाथमिद्धि मे [२] प्रकरण आने पर भी 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष का सांव्यवद्ारिक प्रत्यक्ष नहीं कहा गया, सिर्फ़ इन्द्रि- 
यज्ञान की प्रत्यक्षता का ही खण्डन किया गया है । इस्स मास्म 
होता है कि पज्यपाठ के समय तक प्रत्यक्ष क -सब्पवहारिर और 
पारमायिक भेदों की कल्पना नहीं हुई थी । अथवा वह इतनी प्रच- 
ढित नहीं हुई थी ।के पृज्यपाद को उसका पता होता । 


श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने कदाचित सब्रसे पहिले प्रत्यक्ष 
के सांब्यवहारिक और पारमाथिक दो भेद कहे हैं [३]। निनमद्र- 
गणिकी इस नवीन कल्पना को भाष्य के टीकाकार ने पूर्ण शारुण- 
नुकूछ सिद्ध करने के लिये जे एड़ी से चोटी तक पसीना बढाया 








() परोवखणाणं दुधिह पण्णत ते जता जानसिवित्ीरिलना्पत्ोस्सं थे 
सुअनाणपरावख चे | नन्‍्दी २४ । 

(२) र्यान्सतामैन्द्रियव्यापास्जानितं कान प्रयक्ष व्यर्तीतानयविष्यव्यापार 
परोक्ष इत्येद्विसवादलशणम ब्युपनन्तत्य 2ति तदयुकम *-१२। 

(३) एगतेण परोवस छिगरियमोहाइय च पंच्चउ्त्र | इड्यि मपीमत्र ज त 
संवबदार पदच्चदख | विशेषावश्यक सात्य ९५ | 
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लि । 


वह भी इस वातका साक्षी है. कि यह नवीन कल्पना है। यहाँ 
टीकाकार के वक्तव्य को शंका समाधान के रूपमें उद्भ्ृत करता 
| टैकाकारने जो उत्तर दिये हैं वे वहुत विचारणाय हैं | 


#ग९ 5! /ण! 


ग्रशकश्न--सांव्यवर्हारिक और पारमार्थिक भेद शा््र में तो मिलते 
नहीं हैं, फिर भाष्यकार (जिनमभद्रगणी ) की कहाँ स माद्म हुए | 

उत्तर-शासत्रम नहीं हैं, परन्तु दूसरी जगह इस तरह है।कि- 
परोक्षके दो भेद हैं; आभिनिवोधिक और श्रुत | इन दोनोंकों छोड़ 
कर और कोइ इंद्रिय ज्ञान नहीं है जिसे अत्यक्ष कहा जाय । 

प्रश्ष- यदि ऐसा है तो मतिज्ञानके मीतर जो साक्षात्‌ झब््रिय 
ज्ञान है, उसे पारमार्थिक प्रत्यक्ष मानो और जो लिंगादिसे उत्पन्न 
अनुमानादि मतिन्नान है उसे परोक्ष मानो | इस ग्रकार मतिक्ञान प्रत्यक्ष 
में भी शामिल रहेगा और परोक्षम भी। जिनने इंद्विय ज्ञानको प्रत्यक्ष 
कहा है उनका कहना भी ठीक होगा और जिनने मतिज्ञानकों 
परोक्ष कहा है, उनका कहना भी ठोक होगा ) 


उत्तर- इन्द्रिजन्य ज्ञानको प्रत्यक्ष मानने पर यह छठा ज्ञान 
होजायगा । इसलिये इन्द्रियजन्य ज्ञान को मतिज्ञानके भीतर ही मानना 
चाहिये और मतिज्ञान परोक्ष है, इसलिये इन्द्रियजन्य ज्ञान भी परोक्ष 
कहलाया । इसी प्रकार मनोजन्य ज्ञान भी परोक्ष सिद्ध हुआ । 

अअन-आगममे मनसे पैदा होनेवाले ज्ञानकी परोक्ष कहाँ कहा है ? 

उत्तर- मनोजन्य ज्ञानको परोक्ष भेह्वी न कहा हो परन्तु 
मतिश्रुत॒काी तो परोक्ष कहा है और मनोजन्य ज्ञान मतिश्रुतके भीतर 
है इसलियि वह भी परोक्ष कहलाया | 


$श् 
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्धे 4. 


र्‌ 


> कान बका 
जात 


नोइखबिय का अब तो मन ही होता हैँ इसलिये मनोम्नन 
प्रत्यक्ष कहछाया | 

उत्तर-भल आदठमी | आगम के सूत्रका अब ने जाने कर न 
ऐसा कहता है | आंगम में नोइंद्रिय शब्दका अब मन नहीं है, किल्‍्नु 
आत्मा है | नोइंद्िय प्रत्यक्ष अर्थात्‌ सिर्फ़ आना ते हेनियाद प्रलक्ष 
अगर नोइंद्रिय का अथ आत्मा न किय। जायगा ते। निम्न लिखित 
आपत्तियाँ खड़ी होंगी । 

(के ) अबविज्ञान अययीप्त अबस्था मे मी बतछावा गया & 
परन्तु अपर्याप्त अवस्था में मन नहीं होता अगर अवव्िज्ञान मानसि 
होगा तो अप्रयाप्त अचस्था भें कैसे होगा ! 

( व ) सिद्धों के मन नहीं होता, इसलिये उनके भी प्रत्यक्ष 
ज्ञान का अमाव मानना पढ़ेगा। 

(ग ) मनोनिभित्तज्ञान मनोद्रव्य द्वारा ही होता हैं. इसडियि 
परनिमित्त वाढा होने से वह अनुमान की तरह परोक्ष ही कहलाया 
न कि प्रत्यक्ष । 

( घ) मनोजन्य ज्ञान अगर प्रत्यक्ष होगा तो वह मतिश्रुन 
में शामिल न होगा क्योंकि मतिरुत पतोक्ष ह । तब्र मतितानके २८ 
भेद कैसे होंगे ! | मन के चार भेद निकझ जाने से चौबीस 
ही होंगे। ] 

यहाँ पर नोइंद्रिय का जो आत्मा अथ किया गया हू वह 
जबरदस्ती की खींचातानी है । वास्तव में नोइंद्रिय का अथ मन 


प्रज्ष-आगम मे नोइख्तिय प्रत्यक्ष का स्पष्ट उछ्ेव् हे 
४ 
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ही होता है | टीकाकार ने जो चार आपत्तियाँ बतलाई हैं वे बिलकुल 
निःसार हैं । उनकी यहाँ संक्षप भे आलोचना की जाती है । 

(क ) जिस प्रकार अपयाप्त अवस्था में अवधिज्ञान होता 
है उस ग्रकार ररुतज्ञान भी तो होता है । ररुतज्ञान तो मानसिक ही 
है | जब मानसिक होने पर भी ३रुतज्ञान अपर्याप्त अवस्था मे रहता 
है, तब अवधि क्यों नहीं रह सकता ? बात यह है. कि मन करण 
है | जब्रतक करण न 'हो तबतक्र ज्ञान का उपयोग नहीं हो सकता 
परन्तु लब्धिरूप में ज्ञान रद सकता है | अपयाोप्त अक्त्था में छब्धि 
[ शक्ति ] रूप मे अवधिज्ञान होता है । 


(ख ) सिद्धो के प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी भी तरह का पर- 
पदार्थों का ज्ञान ही नहीं होता। प्रत्यक्ष परोक्ष भेद परपदार्थोकी 
अपेक्षा से हैं । जब उनके 'परपदार्थों का ज्ञान ही 'नहीं तथ प्रत्यक्ष 
परोक्ष की चिन्ता व्यथ है । 

( ग ) परनिमित्त के होने से प्रत्यक्ष परोक्ष नहीं होता किन्तु 
स्पष्टता ओर अस्पष्टता से होता है । ज्ञान मात्र किसी रूप 'में पर- 


है ५? ३०. कम 


निमित्तक होता है । परन्तु इसीलिये उसकी प्रल्मक्षता नष्ट नहीं होती | 


(घ ) 'मनोजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष होने से माविरूत म्रे शानिल 
न होगा” यह कहना ठीक नहीं क्योंकि मन से पैंदा होने वाले 'सभी 
ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं होते। जो मानसिक अल्यक्षं होते है वे अवधि 
आदि में शामिल होते है, और जो परोक्ष होते हैं वे मतिररुत ज्ञान 
में शामिल किये जाते है | मतिज्ञान के जो २८ भेद है वे मातैज्ञानके 
हैं न'कि प्रत्मक्ष मतिज्ञन के | 


ज्ञान के भेद [२३५० 


इस प्रकार “नोइंद्रिय' शब्द का वास्तविक 'मन' अब करने 


में कोई वाधा नहीं हैं | नंदीसत्र मे जो अवधि आदि को नोांद्रिय 


ध 
प्रत्यक्ष कहा है वह मानसिक प्रल्नक्षह जो कि सन्‍य और मौलिक है। 

इस विवेचनस यह अच्छी तरह समझा जा सकता है कि 
जब से पोच ज्ञानों की दो मांगें मे बांटने की चेण्ठा हैः तमी स इन 
जानो का खरूप भी विकृत हुआ है | तथा संगंति वेठान के लिये 
सांग्यहारिक आदि भर्दों की कल्पना हुई ह। इस भेद कहयना ने 
अवाधि आदि के स्वरूप को और भी विकृृत कर विया । 


हक 


इस ग्रकार दूसरे दशनो के निमित्त से या संघर्षण से जैना- 
चायी को नयी ज्ञानव्यवस्था करनी पडी ।कैन्तु उनको जब पाच- 
ज्ञानवाली मान्यता से समन्वय करना पड़ा तब उनको उसी का्दि- 
नाई का सामना करना पड़ा जिसका कि दो नौकाओं पर सवारी 
करने वाले को करना पड़ता है। इस चेष्टा से पांचों ज्ञानो का 
स्वरूप इतना विकृत होगया कि समन्वय का मुल्य न रह।, साथ ही 
पांच ज्ञानो की मान्यता अन्धश्रद्धा में विद्लीन हो गई ग्यास कर 
अवधि मनःपर्येय कबलज्ञन ता बिल्कुल अश्रद्वेय होगये | मेनत्र्म 
की पांच ज्ञानवाली मान्यता पर जो प्रत्यक्ष परोक्ष और उमके भेद 
प्रमेदों का आवरण पड़ गया है, उसको जब तक हम न हटर्येंग 
तबतक ज्ञानों क वास्ताविक रूप की खोज न कर सकेगे | 

इसलिये यह चचचा मेंने यहाँ पर की है कि पांच ज्ञानो के 
खरूप पर स्वतन्त्रता से विचार किया जा सके । “ अमुक ज्ञान 
ता प्रत्यक्ष है इसालिये उसका ऐसा लक्षण नहीं हो सकता ” इलाडि 


श्श्६ ] पॉचवों अध्याय 


आपत्तियों का यहाँ इसलिये कुछ मूल्य नहीं है कि ज्ञानो की प्रत्यक्षता 
परोक्षता का यह विचार मौलिक नहीं है । न्यायशात्र मे आये हुए 
प्रमाण के लक्षण से लेकर उसके भेदप्रभेदों तक का जितना विवि- 
चन हैं वह सब जैनेतर दा्शनिको के साथ होनेवाले संघपण का 
फल है | आचार्यों की इन खोजों में सभी सत्य है और वह महात्मा 
महावीर के मौलिक विवेचन से विरुद्ध नहीं गया है, यह नहीं कहा 
जा सकता । बल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है कि पीछेके कुछ 
आचार्यों ने तो दूसरों का अन्ध अनुकरण तक कर डाछा है। उदा- 
हरण के लिये माणिक्यना-दिके परीक्षामुख की एक बात लीजिये । 
इनने प्रमाण के छक्षण में “अपूर्व” विशेषण डाछा है, जिसे कि 
मीमांसकों के श्रभाव का फल कहना चाहिये | पहिले के जैनाचा्य 
पुवाथप्राही को भी प्रमाण मानते हैं । बल्कि विद्यानन्दिने तो इस 
विषय की बिल्कुछ ही स्पष्ट लिखा है कि ज्ञान चाहे पृवोथग्राही हों 


। ०७३० कि अ 


या अपूर्वाथप्राही उसके प्रमाण होने में वाधा (१) नहीं है । 


यह तो एक उदाहरण है | ऐसी बहुत सी वात विचारणीय 
हैं । प्रमण की स्वपरव्यत्रसायात्मकता! उत्पत्ति में परत्तस्व, प्रत्यक्ष 
परोक्ष की परिभाषा, अनुमान के अंगों का विचार, हेतु के उपलब्धि 
अनुपलब्धि आदि भेद, प्रमाण का सामान्यविशेषात्मक विषय, आदि 
वाते सब पछि की हैं, विचारणीय मी हैं । मृलजैनसाहित्य मे इन वातों 
की चचो ही नहीं थी । दाशनिक संघर्षण के कारण ये सब बाते 





()तच्वार्थव्यवसायात्नज्ञानं मानमिर्तायता। लक्षणेन गताथत्त्वाद्नर्थमन्यद्धि- 
शोपणम्‌ || १-१०-७७ । ग्रहीतमग्रहीतं॑ वा स्वार्थ यादि व्यव्रस्याति| तन्‍न छोके न 
शास्त्रेपु विजहाति प्रमाणताम| १-१०-७८ | 


ल्‍्प्ै 
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आई । इसलिये अगर आज हमें इनके विरोध में छुछ ऋहना पढ़े 
इससे प्राचीन जैन विद्वानों की मान्यताओं का बरिरोध होगा, न 
महात्मा महाबीर की मान्यताओं का । 
मतिज्ञान और इरुतज्ञान का स्वरूप 

सब बानें का मूल मतिज्ञान है । इन्द्रियों के द्वारा होने- 
बाद प्रत्यक्ष, मानाप्तिक विचार, स्मरण, तुलनात्मक ज्ञान, तक विनर 
अनुमान, अनेक प्रकार की व॒द्धि आदि सभी का मतितरान में अन्त- 
भाव होता है । इसलियि साधारणतः मतिन्नान का यही छक्षण किया 
जाता है कि “इन्द्रिय और मन से जो ज्ञान पेंदा होता है चर 
मतिज्ञान है (१)। 

प्रश्ष-मति और इरुत में क्या अन्तर है ? 

उत्तर - मतिज्नान स्वाथ है, और झुतज्ञान पराय है । इरुत 
ज्ञान दूसरों के विचारों का भाषा के द्वारा होनेवराल/ ज्ञान (२) ६ 
इसलिये वह पराथ कहलाता हैं । मुस्यतः शाखज्ञान को प्झतलान 
कहते हैं । 

ग्रश्न-शात्र में अथ से अथीन्तर के ब्ानको रूत्तज्ञान कहा है। 

उत्तर-रब्दको सुनकर अथ का ज्ञान करना अथ्॑ से अर्थ 
न्तर का ही ज्ञान है । परन्तु यह नियम नहीं है कि एक अथ से 


कि 





(६) इन्द्रियमनसा चे यथास्वमर्धान्मन्यते अनया महुते सननसाद था 
मति. | सर्वार्थीपिद्धि १-९ | 

(२) शब्दमाकर्णयतो माध्यमाणस्थ, पुस्तकादिनवस्त वा चधुपा पह्यत , 
घराणादिपिवाँ अक्षताणि उपलप्षमानस्थ यहिनान तन्‌ सर्तम॒च्यती | त« टौ० 
सिद्सेन १-९ | 


श्२्८ ] पाचवाँ अध्याय 


दूसेरे अथका जितना ज्ञान होगा वह सब इरुतज्ञान कहछायगा । 
यदि ऐसा माना जायगा तो चिन्ता (तर्क) अभिनिवोध (१) अनुमान 
इरुतज्ञान कह छायगा । मतिज्ञान के ३३६ भेदें में ऐसे बहुत से 
भेद हैं जो एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ के ज्ञानरूप हैं, वे सब इरुत- 
ज्ञन कहलायेंगे । परन्तु वे मतिज्ञान ही (२) मांने जाते है। इसलिये 
गोम्मटसार (३) आदि का लछक्षण अतिव्याप्त है । 

प्रचलित मापा में जिस हम शाखज्ञान कहते है वही इरुतज्ञान 
है, बाकी सब मतिज्ञान है | जन शाज्लो के निम्नल्खित वर्णन भी 
मतिरुतकी इस परिभाषा को स्पष्ट करते हैं ॥ 

कि] ररुतज्ञान के जहाँ मी कहीं भेद किये गये हैं, वहाँ 
अंगवाद्य और अंगग्रविष्ट किये गये हैं | शाशत्र के भेदों को ही इरुतके 
भेद कहा गया, इससे माछूम होता है कि शाखज्ञन ही इरुतज्ञान है। 

खि], जिस प्रकार इरुतज्ञान के विपय में सभी द्ब्यों का 
समावेश होता है, उसी प्रकार मतिज्ञान का विषय भी वतलछाया (४) 
गया है | परन्तु प्रश्न यह है कि मतिज्ञान के द्वारा धम अथम आदि 
आमूर्तिक द्व्यें का ज्ञान कैसे होगा ? किसी भी इन्द्रिय से हम 








(२) तत्साध्यामिमुखो बोधो नियतः साधने तु यः । कृतोइनिंद्िय- 
युक्तेनामिनिवोधः स छक्षितः | छोकवार्तिक १-१३-१२२ | 

(२) एतेषाम्‌ ररुतादिष्वप्रवृत्तेथ | सवार्थत्िद्धि १-१३ | 

(३) अत्थादों अत्थतर मुवूम त॑ं भर्णति छदणाण | गो० जी० ३१५ | 

(४) सतिर्रुतयोर्निवन्धों दव्येप्वसवैपग्रयिष् | त० अ० १ सूत्र २६। 
द्व्येपु इति बहुवचननिर्देशः सर्वेपां जीवधर्माधर्मीकाशपुदगछानां तड्ग़हार्थः | 
सर्वार्थसिद्धि । 
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अमूत्तिर पतर्थ को नहीं जान सकते । यह प्रश्न प्राचीन विद्वानों 
के सामने भी खड़ा हुआ था परन्तु मतितान की ठौर परिमापा 
भूछजाने से इस गप्रश्चका उनसे ठीक समावान न दुआ | प्ज्यपाद 
सर्वाथसिद्धि [१] मे कहते ह--अनिन्द्रिय नामका करण है, उससे 
पहिंल घम अधमे आदि का अबग्रद् हाता है, उप्तके छंद झतत 
उस विषय मे ग्रवत्त होता हैं [? 


प्रथ्यपाद का यह उत्तर विलकुछ अस्य्ट और ठालमटल है, 
क्योक्नि मनके द्वारा बर्म दरब्यका अनभव तो होता नहीं हं।हां 
अनुभन हांता हैं | अगर अनुमान [ अब से अवान्ता का पान ] 
इर्तज्ञान है तो धम द्रव्य का यह इरुतज्ञान कहल्यया न कि मातिन्ान, 
मन के द्वारा धरम आठि का अयग्रह किसी भी तरह सिद्ध नहीं होता। 
यही कारण है कि अकलुंकदेवन धमोदि के अबग्रहादि का उद्धेग् 
नहीं किया; सिर्फ 'मन का व्यापार होता दे? इतना ही कहा है | 
और छोकव्रार्तिककारने इस प्रश्न से किनारा काट लिया है(२) | 

सिद्धसेन गर्णाने इस प्रश्न का समाधान दूसरी तरह किया 
है | वे कहते हैं कि 'पाहिले इरुतज्ञान से धर्मद्रन्य का ज्ञान होता 
है पाछे जब वह उसका ध्यान करता दे तब मतिन्ञान(३) होता है । 


| 





(१) अनिन्दियाख्य करणमात्ति तदालम्बनों नोटस्थियायरक्षयोपण्मल- 
व्थिपूर्वक उपयोगोवप्ह्मादिरूप” प्रागेवेपजायते | ततस्तपू्त स्ननट्गन ताम्पिग्रेष 
स्वयोग्येप्र व्यात्रियते | स० सि० <-२६ | 

(२) नोइच्दियावरणक्षयोपशमलब्ध्यपंक्ष नोइनिय तेपू च्यात्रियते।त० 
राज० १-२६-४ | 

(२) सतितानी तावन इस्तगानेनोपलब्धेश्बथय यठाइश्षरपरिपार्रमल्ल- 
रेण स्वभ्यस्तवियों द्रव्यागे ध्यावाति तदा सतितानविषयः सर्यउच्याथि | तन्मा० 
दकि १-२७ 
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इस समाधान में उल्टी गंगा बहायी गई है | अनुभव और मान्यता 
यह है कि पहिंले मति होता है, पीछे ररुत (१) होता है, जबकि 
गणीजीने पहिले ररूत और पीछे मति का कथन किया है । दूसरी 
बात यह है कि ध्यान, किसी उपयोग की स्थिरता है। ध्यान से 
उस उपयोग की स्थिरता सिद्ध होती है न कि उपयोगान्तरता । इस 
लिये ध्यानरूप होने से इरुतज्ञान मतिज्ञन नहीं बन सकता । वास्तव 
में वह अर्थ से अर्थान्तरका ज्ञान तो रहता ही है | इससे यह बात 
सष्ट है कि अथ से अथोन्तर के ज्ञान को ररुतज्ञान नहीं कहंते किंतु 
शाल्लज्ञान को रूतज्ञान कहते हैं | शास्त्रज्ञान के सिवाय बाकी अर्थ 
से अर्थान्तर का ज्ञान मतिज्ञान ही है | दूसरे शब्दों में हम मति- 
ज्ञानी को बुद्धिमान कह सकंत है और इरुतज्ञानी को विद्वान कह . 
सकते हैं । वरुद्धि और विद्याके अन्तर से मतिरूत के अन्तर का 
अदाज छग सकता है | 

प्रश्ष-मतिज्ञान का क्षेत्र अगर इतना व्यापक होगा तो मति- 
और ररुत में व्याप्य-व्यापक भाव हो जायगा | अर्थात्‌ इरुतज्ञान मति 
का अश हो जायगा | ; 

उत्तर-विशेषावइ्यक भाष्य में कहा है कि “इरुतज्ञान मति- 
ज्ञान का एक विशिष्ट भेद ही है, इसलियि उसे मतिज्ञान के बाद 
कहा(२) है ।! इस प्रकार किसी अपेक्षा से इरुतज्ञान, मति का विशिष्ट 





(१) मइपुव्व॒ सुयमृत न मई सुयपुव्विया विसेसोडयं | विशेषावश्यक 
१०५ | | 
क्‍ (२) मइपुर्य जेण झुय॑ तेणाईए सई, विशिद्वों वा-मइमेओे चेव छुय तो 
_ई मइसमणतर भापय | <६ | 
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प्यं 


होने पर भी बुद्धि ओर विद्वताके समान उन दोनों में भेद स्प 
| मतिन्नान खये उत्पन्त ज्ञान है अर्थात्‌ उसमें परोपदेश को आठ 
स्यकता नहीं 6, जब कि झरुतज्नान पंरोपेश से पैदा होता 6 -- 
उसमें शब्द आर अथ के सकेत की आवश्यकता होती है । 


हि | (॥ ्‌ / 


प्रश्ष-क््या मतिक्नन में संकेत की आवश्यवाना नहीं होती ! 
आंख से जब हम पड़ा देखते हैं, तब यह घड़ा ६ इस प्रकार के 
ज्ञानके लिये “घडा! शब्द के संकेत की आवश्यकता होती दे तंत्र 
इस प्रकार के मतिज्ञान को क्या हम इरुतज्ञान कई : 

: उत्तर-यहा हमें घड़े के ज्ञानके लिये सकेत की आवश्य- 
कत्ता नहीं ह किन्तु उसके व्यवहार के लिये 6 । जिसको घड़े का 
सकेत है, और जिसे घड़े का संकेत नहीं हैं. दोनो ही घंडे का 
ज्ञान कर सकते हैं । 


५प 


प्रइन-जब मनुष्य पैदा होता है तत्र उसे किसी भाषा का 
संकेत नहीं होता और संकेत बिना इरुतज्ञान नहीं होता, नत्र किसी 
को इरुतज्ञान कैसे पैदा होगा, क्योंकि संकेत के विना न ते इरुत- 
ज्ञान हाता है न इस्तज्ञान के बिना संकेत ? 


उत्तर-पिछला वाक्य ठीक नहीं | क्योंकि इरुतज्ञान के ,लेव 
संकेत की जरूरत है परन्तु संकेत के लिये रुतत्ञान अनिवाय नहीं 
है। संकेत इरुतज्ञान से भी होता हैं ओर मातिनञाव से भी । जब 
हमसे काई कहता है कि 'इस वच्सु को घडा कहते है! तब यद्द 
संकेत इरुतपूर्वक है | परन्तु जब कोई बालक, वचन और ब्रिया के 
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हा < 


अविनाभाव से संकेत का अनुमान करता है, तब वह मतिपूर्वक 
संकेत कहलता है | 

ग्रइन-मतिज्ञानसे जाने हुए पदार्थ को दूसरे 'से कहने के 
छिये जब हम मन ही मन भाषा रूप में परिणत करते है तब वह 
मति बना रहता है या ररुत हो जाता है ! ु 

उत्तर-मन में माषारूप परिणत होने से अर्थात्‌ भावाक्षर 
होने से कोई ज्ञान इरुत नहीं कहलाता, किन्तु भाषा से पैदा होने 
से रूत कहलाता है। इसलिये भाषापरिणत होने पर मी वह मति 
ही कहलाया । 


ग्रदन-ज्ञान को भाषा पारणित करके जब हम बोलठते हैं तब 
कौन ज्ञान कहलाता हैं ! 


उचर-बोलना कोई ज्ञान नहीं है, न शब्द ज्ञान है'। दूसरे 
प्राणी के लिये यह इरुत ज्ञान का कारण है, इसलिये हम इसे द्र॒ब्य 
इरुत कहते हैं । इसे द्रव्याक्षर अथवा व्यज्ञनाक्षर भी कहते हैं । 

प्रशन--दरज्यईरूत का क्‍या अथ है और भावदरुत तथा द्वव्य- 
इरुत में क्या अन्तर है ! 


उत्तर-भावररुत का कारण जो शब्द, या भाषारूप संकेत 
लिपि आदि द्रव्यइरुत हैं | इनसे जो ज्ञान पैदा होता है. वह साव- 
इरुत है | द्रव्यरझुत कारण और भावररुत कार्य है। 


प्रश्न-द्वव्यहरूत, भावरुत का कारण ,है, परन्तु काये किस 
काहै। | 


>< 
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उनर-ह्ब्यकूत, किसी भी ज्ञान का कायय हो सकता है । 
4७ । 0०... जु 
मनिज्ञान से(१) किसी अब को जान कर जब हम बोलते है सत्र द्ब्प 
गत मतिन्नान का कार्य है, जब इतज्ञान से जानकर बोलत हैं तब 
भावईरुत का काय है | 
प्रश्न-दरव्यररुत, भावदझुत का काय भी है और कारण भी 


है| दोनो बातें केस संभव हैं ? 


उत्तर-दब्यहुत, वक्ता के भावशत का काय है. आर ओता 
के भावहुत का कारण हैं। वह एकही भाँवरुत का काये और 
कारण नहीं है | 


प्रदन-इरुतज्ञान से जाने हुए पढाथ पर विभेष बिचार करना 
ओर नयी खोज करना किस ज्ञान में शामिल है 


(१) इस विपय में भी जेनाचार्यों भे मतमेठ ह। तखा्धसान्यरें टज़ाआर 
पिद्धसेनगणी कहते हैं के मतिन्नानरे द्वारा किमी अर्थ प्रतिषादन नहीं शोम- 
कता क्याके यह ज्ञान मक है | मतिज्ञानसे जाना हुआ अर्थ घ्गतसे ही फ्रा जा 
सकता हू । केवलज्ञान ययपि मृक है लाफिन सम्पूर्ण अर्थकों जाननेस प्रधान *. 
इसालिये प्रतिपादन फर सकता ४ | ( मयायालोचितोब्य ने मत्यात्िम शदय 
प्रतियादयितुं मूकलान्मत्यादिक्षानाना, अतस्तरालचितो$यर्घ: पुनरुपि स्मत- 
ज्ानेनवान्यस्म स््रपरप्रत्यायफेन प्रातिपायते, तस्मात्तदेवालम्बिंन यके नननराधि | 
केवलज्ञान तु यथपि मृक तथाघथशपार्वपरिच्णेदात प्रणनमिते एस्तराइवटस्ब्यने | 
त० भा० टी १०३५ ) परन्तु इस भतका विरोध विश्षावस्यकसे जिया गया 
है। मेने मी इस मतकों स्वीकार नहीं किया $, देयीकि इससे दंटा झपाप 
आदि सभी ज्ञान मश्रत फहछाने लगेंगे ५ मक होने पर भी अजगर केवलदानमे 
प्रातिपादन होसकता है तो मतिदानसे मी होसकता है। ' सासासकपविसेसमें- 
तओ वा छुयमजुत्त |” विशेषाइश्यक १३४। जवान भाषारे सकतय भाजमे 
किसी ज्ञानकों रुत #हना ठीक नहीं हू। 
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उत्तर यह विशेष विचार वृद्धिरुप हैं और वुद्धि मतिज्ञान 
का भेद है, इसलिये यह भी मतिज्ञान कदंछाया | मतिज्ञान के भेद 
में चार तरह की बुद्धि का कथन किया जाता है उसमें दूसरा भेद 
“वैनयिकी ! बुद्धि का है | यह विशेष विचार वैनयिकी बुद्धिरूप 
होने से मतित्नान कहलाया | 


प्रइन्‍नू--झयदि इरुतज्ञान भाषाजन्य ज्ञान है केन्द्रिय 
विकलेन्द्रिय के कैसे होगा ? उनके कान नहीं होते कि वे छुने। 
उनके मन नहीं होता कि वे विचार करे। दूसरे के भावों से वे 


क््या छाभ उठा सकते हैं ? 


उत्तर-झरुतज्ञानकी जितनी परिभाषाएँ प्रचलित हैं, उन 
सब के स'मने यह प्रश्न खड़ा ही है । इरुतज्ञान अगर अथ से अथी- 
न्तरका ज्ञान माना जाय तो भी एकेन्द्रिय आदि के मन नहीं होने 
से ररुज्ञान कैसे होग। ? इसके अतिरिक्त एक ग्रश्न यह भी खड़ा 
होता है कि अगर इनके मन न माना जाय तो इनके द्वारा सुन्यवस्पित 
काम कैसे होते है ? चींटियोंका अगर ध्यान से निरीक्षण किया जाय 
तो माछुम होगा कि उनके मन है । वे अपना एक समूह बनाती 
हैं | एक चींटीको अगर कहीं कुछ खाद्य सामग्री का पता लगता है 
तो वह सैकड़ों चौंठियों को बुछाछाती है । एक चौंटी जत्र दसरी 
चींठियो पर अपना भाव या ज्ञात समाचार प्रकट करती है तब उनमे 
कोई मापा होना चाहिये और भाषाजन्य ज्ञान इरुतज्ञान है । इस 
प्रकार उनके इरुतज्ञान स्पष्ट सिद्ध होता है। किन्तु मन नहीं माना 


जाय ते ररुतज्ञान कैसे होगा ? मन के बिना इरुत असम्भव है । 


के । 


री जटीत 
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ल होते हैं | थे 
विजातीय चींटियों स छड़ती हैं | इस प्रकार एक तरह को सेगादित 
समाजरचना उनमें होती है | न्यवाधिक रूप मे अन्य कोश तथा 
प्राणियां के जिपय में भी यही वात कही जा सकती ६। केवल 
मनके विपय में ही यह प्रश्न नहीं है, किन्तु आज चन्नानिक्रों ने 
वृक्षों मे भी पाँच इन्द्रियों साबित की हैं । सुस्वर, सुगंव दुगेव का 
उनके ऊपर जैसा प्रमाव पडता है वह यत्रों द्वारा दिखा दिया 
गया है । इससे जैन शाज्नों में वर्णित एक्रेन्निय हीशिय 
आदि भेद भी झड्डनीय माछूम होने लगते हैं | परन्तु जन गाल क 
देखने से माद्म होता है कि वे भी इस विपय मे उदासीन नहीं हँ, 
भी इस बात से परिचित हैं कि एक्रेल्दिय आदि जीवों पर पाँचा 
इन्द्रियों के विषयों का प्रभाव पड़ता है, इसलिये किसी न किसी 
रूपमें उनने भी एफरेद्बिय आदि जीवोके न्वनाविक रूप पाँचो 
इन्द्रियों और मनका स्वीकार किया हैं । इसलियि उनके इसनतान 
भी होता है । 

नंदी सृत्रकी टीका में लिखा है;-- 

#४जिसके तर्कवित+, हेंढना खाजना, सोच विचार नहीं & 
वह असंज्ञी है। सम्मछिमपंचेन्द्रिय वरिकडेन्द्रिय आदि यो असंझ 
समझना चाहिये । उनके उच्तरोत्तर थोड्ड बोझ मन होता & 
इसलिये. वे थोडाघोडा जानते हैं । घी 
पचेन्द्रियो की अपेक्षा सम्मूछिम पचे/द्रिय अस्पष्ट या थोड़ा जानते 
उत्से कम चतुरिद्दिय आदि । सबसे कम एकेन्द्रिय क्योंक्रि उस 


हि 


| 
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मनेद्रव्य प्रायः है ही नहीं | सिर्फ बहुत ही थोड़ा बिलकुल अव्यक्त 
मन उनके पाया जाता है जिससे उनके आहारादि संज्ञाएँ होती हैं (१)” 
विशेषावश्यक भाष्य [२] में कहा है:- 
८४ पृथ्वीकायिकादि जीवो के जिस प्रकार द्रब्येन्द्रिय बिना 
भावेन्द्रिय ज्ञान होता है. उसी प्रकार उनके द्रव्यरुत के अभाव में 
भावररुत जानना चाहिये (” 


“असंज्ञी जीवों के संज्ञाएँ बहुत थोड़ी होती हैं इसलियि 
वे संज्ञी नहीं कहते | जिस प्रकार एकाघ रुपया होने से कोई 
धनवान नहीं कहलाता, साधारण रूप होने से कोई रूपवान नहीं 


(?) यस्‍्थ पुनर्नास्ति ईहा अपीहो मार्गगा गवेषणा चिन्ता विमर्शः 
सोज्सजश्ीति लम्यते |स च सम्मूर्टम पजचेन्रियविकलेन्दियादिर्विश्लेयः । सहि 
स्वल्पस्व॒ल्पतरमनोलब्धिसम्पन्नवादस्फुट्मसस्फुट्तरमथ जानाति | तथाहि सत्र 
पश्चेन्डियपेक्षया सम्मूर्ठिमपश्चोद्धियो<स्फुटम्थ जानाति, ततोडप्यस्फु्ट चतु- 
रिन्द्रिय.ततो5प्यस्फुटतर चौन्तियः ततो5स्फुटतर दाच्वियः ततोष्प्यस्कुटतयेके- 
जव्रियः तस्थ ग्रायों मनोद्रव्यासम्भवात्‌ केवलमव्यक्रव किबिदतीवाल्पतरं 
मनो दुष्टव्यं यद्वभादाहारादिसंज्ञा अन्यक्तरुपाः प्रादुप्यन्ति | नन्‍्दी टाका 
मृत्र ३९ | 

(२) जह सहुम भाविंदिय नाणं दब्बिदियात्ररोंहि वि। तह दव्बसुयामात्रे 
सावसुय पश्थिवादीण | १०३ । टका 'सें विस्तृत विवेचन है| एंकेन्दिरियों पर 
पॉचो इन्छियों के विषय का प्रभाव बताया है और पॉचों ही इच्कियावरण का 
क्षयोपणम माना है इसा्रकार पण्णवणा सत्र के नव सूत्र की सका में 
वृक्षी को पचेन्द्रिय लिद्ध किया है | और वाह्लेन्दिरियों के न होंने से उन्हें 
एकानदिर्य साना है। पंचेदियों विवउलो नरोब्व सव्वविसयोवलम्भाओं | तहत 
न सण्णए पचादेओ ति वब्दिदियासावा॥ ततो न सावबेन्दिर्याणिे छोकिक 
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कहलाता उसी प्रकार साधारण सब्नासे कोई सन्नी नहीं कहन्यत 
केन्‍्तु उसके लिये विशेष संज्ञा होना चाहिये (१)।॥४ 

इन उद्धरणों से इतना तो सिद्ध होता है कि आजम 
करीब डेढ हजार वप पहिले चइक्षादिक्रां के पेचों इन्द्रियों आर मन 
माना जाने छगा था। किन्त जीवेंके एकेन्द्रिय आदि भेद उससे भ॑ 
पुराने हैं | उस पुरानी परम्परा का समन्‍्धय करने के छलिय ये 
मध्यम मांगे निकाछा गया कि एकीन्द्रयादि भेद द्रत्येन्नरिय की अपेक्षा 
मानना चाहिये, भावेन्द्रियों तो सभी के सब होती ६ । मेरे स्वणल 
से इसकी अपेक्षा यह समन्त्रथ कहीं अच्छा हे कि समी जीयोवे; 
सभी द्रब्येन्द्रियों ओर हृज्यमन माना जाय और विशषपाध्य्यक के दष्दों 

उन्हे इसलिये एकान्द्रिय द्वीगिय आदि ठहराया जाय कि उनके 

शेप इन्द्रियाँ बहुत अल्प परिणाम में हैं। द्रव्येन्दिय का वि 
अभाव मानने से भारवेश्ठिय भी काम न कर सकेगी । 

जे छोग समन्वय न करना चाहते हों, उन्हें यह समझना 
चाहिये कि प्राचीन समय में जितने साधन थे उसके अनुसार खोज 
करके जीवों के एकेन्द्रियादि भेद निश्चित किये गये, एछि नये नंगे 
अनुमव होने से उन सबकी पचेन्द्रिय माना ज्यन लगा। इस प्रकार 
एक दिशासे जैन वाइमय में धोरे धौरे विकास भी होता रहा। 


परन्तु इस विचारधारा की अपेक्षा समन्वय की तरफ झुकने का एक 





(१) थोवा न सोहणा विय जे सा तो नाहिकीरए । णग्मायदेण 


घणद गण रुवच प्रांतिमंतेण | ५०६ ८ जह चहुटब्वा घपव प्चतदररा जे गया 
होइ | मह४इ सोहणाएं ये तह सण्णी नाणसण्णाएं | ५०७ | 
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प्रबल कारण है | एकेन्द्रिय जीवो के, जनसाहिल्य के प्राचीनसे 
ग्राचीनकाल में मति और इरुत दो ज्ञान मिलते हैं । जब कि हरूत- 
ज्ञान मनसे ही माना गया है तब यह निश्चित है कि उनमे मन भी 
माना जाता होगा। अन्यथा उनके इरुतज्ञान मानने की कोई 
जरूरत नहीं थी । 


खेर, इस विवेचन से इतना तो सिद्ध है कि एकेन्द्रिय आदि 
सभी जीत्रों के मन होता है इसलिये व थोड़ा बहुत विचार कर 
सकते हैं, एक दूसरे के भावों को भी किसी न किसी रूप में 
समझ सकते हैं। भावों को व्यक्त करने का या समझने का जो 
माध्यम है वहीं भाषा है, और उससे पैदा होने वाला ज्ञान रुत- 
ज्ञान है । इस प्रकार इरुतज्ञान सभी संसारी जीबों के सिद्ध होने 
में कोई बाधा नही है | 

प्रक्ष--३रुतज्ञान की. जो परिभाषा आपने की है. वह ठीक 
है, परल्तु इससे इरुतज्ञान का विषय मतिज्ञान से कम दो जायगा 
और रूतज्ञान की विशेषता न रहेगी । ररुतज्ञान का अढछग स्थान 
मानने की जरूरत भी क्‍या रहेगी? 


उत्तर-मतिज्ञान का विषय अगर ररुतज्ञान से अधिक सिद्ध 
हो जाय तो इसमें कोई आपत्ति नहीं है । वास्तव में मतिज्ञान का 
विषय सव से अधिक ही है । और किसी अपेक्षा से इरुतज्ञान मति- 
ज्ञान का भेद ही है, यह बात पहिंले कही जा चुकी है। इरुतज्ञान 
का जो अलग स्थान रक्खा गया है उसका, कारण यह है कि मनुष्य 
जाति का पारा विकास इसके ऊपर अवरूम्बित है | यदि पूर्वजों 


लजि 
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| आय हए ज्ञान का छाम हमें ममाजके द्वाग न मिन्य होता 
'म सत्रंस अधिक बुद्धिमान होने पर भी मुख से मख् से भी पं 
गति । किक्षी मी दिशा में जाओ उस डिय्या में हमे इसके उदाहरण 
मेलेंगे । आज हम जिस सुन्दर रेछ्गाड़ीम यात्रा करते ढ, उसकझे। 
ब्ननिवाछा ऐसी गाड़ी कमी ने बना सकता, वि उसे इ्मस 
गहिल की साधारण रेलगाडी का ज्ञान अपने पत्रों से न मिला 
॥ता | मतलत्र यह है कि अगर हम झुतज्ञात को अपने जीवन 
मे से निकाछ दें तो हममें से अल्लेक की अपनी उन्नति का प्रारस्म 
बेंलकुल पश्मुजीवन से शुरू करना पड़े, हमार ज्ञान का खयम 
आगे की पीढ़ी न॑ उठा सके, इसलिये उसे भी वहीं से उन्नति का 


प्रारम्भ करना पड़े जहां से हमने किया हैं। इस प्रकार प्रार्णी- 


कफ ९५० हा 
| न] य्ं है 


० 


+प्रमाज किसी भी तरह की उनति कमी ने कर सके। ख्हततान ने 


रब 


दी हमोरे जीवन को इतना उन्नत बनाया है। पूर्वजों का और अपने 
साथियों के अनुमबा का छाम अगर हमें न मिछे ते हमारी कवाण 
पञ्ुओंसे भी निम्नश्रेणी की हो जाय। इसोडिय छततान का 
क्षेत्र भी विशाल है, उसका स्थान भी उच्च और खतन्‍्त्र ६ | उपर 
इरुनजान, मतिज्ञान विना खड़ा नहीं हे। सकता किल्‍्तु इुततान के 
बिना मतिज्ञान, पश्मु से अधिक उच्च नहीं बना सकता । इस प्रझार 
मतिरुत एक दूसेरे में आतप्रोत होने पर भी स्थाय और प्रसव नी 
दृष्टि से दोनों में भेद ह । 
मपिज्ञान के भेद्‌ 

मतिज्ञानके भेद जो वर्तमान में प्रचलित ४ उनका विक्रास कड 

कैसे हुआ इसका पता लगाना यथपि कटिन है, तो भी इतना अवध्य 


ही पल 5 रन 
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कहा जासकता है कि म- महावीरने मतिज्ञानके प्रचलित भेद नहीं 
कहे ये | ये भेद प्राचीन हेनि पर भी म. महावीरके पीछेके हैं | यह 
बात आंगकी आडोचनास माछम होजायगी । यहाँ में पहिले 
वर्तमान की मान्यताओं का उछेंख करता हूँ, पीछे आलेचना 
की जायगी । 


१ मतिज्ञान करेदो भेद हैं. ररुर्तनिश्रित और अश्रतनिश्चित! १) 


इरुतज्ञान से जिसकी वुद्धि संस्कत हुई है, उसकी ररुतकी 
आलोचना की अपेक्षा के त्रिना जो मतिज्ञान पैदा होता है वह 
इरृतनिश्रित मतिज्ञान कहलाता हैं । और जो शाससंस्कार के विना 
स्वाभाविक ज्ञान होता है वह अरूतनिश्रित मतिज्ञान (२) है । 


२-इरुतनिश्चित के चार भेद है-अवग्रह, रहा, अवाय और 
धांरणा । 


३-इन्द्रिय और मन के निमित्त से दर्शन के वाद जो प्रथम 
ज्ञान होता हैं वह अवग्रह (३) है । जैसे, यह मलुष्य है।. 


४-अवग्रह के बाद विशेष इच्छारूप जो ज्ञान है वह ईह। 


नासा 


(१) आमिणिवोहिय नाण दुविहं पन्‍नतं | त जहा' छुयनिस्सिय अपुयनि- 
स्सियं च--नंदी सूत्र | २६ | 

(२) पुष्व॑ सुयपरिकाम्भिय मइस्स ज सपय सुयाईय । त॑ निस्सिय इयर ३१ 
आगीास्तिय मइचउक त। विशेषावश्यक १६५ | 

(३) विषयविषयिसन्निपातानन्तरमागग्रहणमवश्रहः | तैं” राजवार्तिक 
१--१५-१ |] विषयविषयिसनिपातानान्तरसमुदभूतसत्तामात्रगोचरदर्शनाआञतमा- 


फट 


अमवान्तरसामान्याकारविशिष्टवस्तुअ॒हणसवगरहः | ३-७ प्रमाणनयत॒त्वालीक | 


तिज्ञान के भेद [ 


ला 
नं 
फिर 


(१) है । जैस, यह पुरुष माछम होता ह । अबग्रह के बाद सेशः 
दोता है जैसे यह स्री है या पुरुष ? इन सभय की दर करके इह्धा 
होता हैं जिसमे सगय की तरह अनिश्चित दशा नहीं होनी, जान 
एक तरफ का झुकता है | सभ्य और इंहा में यह अन्तर माना जाता है | 

७-विशेष चिन्होंन उसका ठौक ठीऊ निणय ऊगना अदार 
(२) है । 

६-जाने हुए अथ का पविस्मरण न द्ोना चारणा (३) है । 

७-अवग्रह के दो भेद हैं, व्यश्ननाग्रह (४) आर अर्वात्रगनह 
दर्शन के बाद जो अव्यक्तग्रहण होता है वह व्यज्ञनावश्रढ € उसेयः 
बाद जो व्यक्तग्रहण होता है वह अर्थीवग्रह् है । 

-चक्षु आर मन से व्यञ्ननात्रग्रह नहीं होता, क्याकि ये 








(*) अबगृहीवडथ तठिशपाकां्षणमाहा | यथा पुरपष. हयवगूराने 
तस्य भापावयोस्पादिविशपरावाॉक्षणमीहा | ते ग० २१०५२ | » 
विशपाकाक्षणमीहा | श्रे० न० त० | अवग्ररेण विपयाजनों बोी54४. उचान्तर- 
महष्यत्वादि जाति. विशेषल्॒क्षण: तस्य विशेष क्षपोट्टाटादिनदस्नस्था- 
क्षणम्मवितव्यता प्रत्ययरुपतयाग्रहणामिमुख्यमीशा दत्यमिथीयते | रताग्गउता- 
रिका २-८ । 

(९) विशेषनिर्मानाधाथा स्थावगमनमवाब - । मापादियिशेषनिनारर 
याधात््ेतल अउवशशनमवाय- | दाक्षिणायोधय युवा भार दति था। ह० 
राजवारतिक १-१५-३ ईहितविशेषनिर्णयो-्वाय- | प्र० न» त्त> २०९ | 

(३) निरगतार्थोविरमातिर्धारणा | १-१्५-४ तर रा० | 

(४) व्यक्तम्रहण आअथौपग्रह: अव्यत्तम्र्ण व्यधूनावास्रट | वे० सा 
१-५८-३२ | सुप्तमतादियश्मावत्रोधसहितपुरपवन | लिझसेनगापिशत तस्कार्थर्टीणा 
१-१८ | 


जक 


श्णर ] पाँचवों अध्याय 


| 


दोनों इन्द्रियाँ अग्राप्यकारी हैं अर्थात्‌ पदार्थ का स्पश किये बिना 
पदा4 को जानती हैं । 

९--व्यञ्ञनावग्रह चार इन्द्रियों से होता है, इसलिये उसके 
चार भेद हैं । अर्थावग्रह पाँच इन्द्रिय और मनेस होता है इसलिये 
उसके छः भेद हैं । इसी प्रकार ईहा, अवाय और धारणा के मी 
छः छः भेद हैं । इस ग्रकार मर्तिज्ञान के कुछ ( ४+६+६+६--२८ ) 


एः हक च्ष्टे 


अट्ठाध्स भेद हैं । 

१०--विषय के भेद से इन सब भेदों के बारह बारह भेद 
हैं इसलिये मतिज्ञान के कुछ ३३६ (२८१८१२-३३६) भेद होते 
हैं। बारह भेद निम्नलिखित हैं---बहु, एक, बहुविध, एक॑विध, क्षित्र, 
अक्षिप्र, आनिसृत, नेसृत, अनुक्त, उक्त, प्रुव, अप्लुव । 

बहु--बहुत पदार्थों का ज्ञान । एक-एक पदाथ का ज्ञान | 
बहुविध--वहुत तरह के पदार्थों का ज्ञान । एकवि६-एक तरह के 
पदार्थों का ज्ञान । क्षिग्र-शाप्र ज्ञान। अक्षिश्र-देरासे होनेवाला ज्ञान। 
अनिसृत [१]-एक अंशको निकला हुआ देखकर पूर्ण अंशका ज्ञान या 
समान पृदाथ को देखकर दूसरे पदाथ का ज्ञान । जसे-पानी के 





(१) वब्थुस्स पदेसादों वत्थुग्गह्णं दु बत्थुदेंस वा | सब वा अवलबिय 
अगिस्सिद॑ अण्णवत्युगई । ३१२ | पुक्खरुगहणे काले हश्थिस्सयथ बदण 
गवय गहणें वा । वत्यतर चदस्स य घेणुस्तत ये बोहण्णं च हवे | ३१३ । 
योम्मय्सार जीवकाड | एवं अनुम्ानस्परतिपत्यमिन्नानतकाख्यानि चलारि 
_मतिज्ञानानि आनिसता्थविषयाणे केबलपरोक्षाणि एक देशती5पि वैश्यया- 
भंवात्‌, शेषाणि ... वह्यायर्थविषयाणगे मतिज्ञानाने सांव्यवहारिक .अत्यक्षाणि। 
गो० जाँ० दंका | > 


बज नऊ 


मतिज्ञान के भेद्‌ [ २५३ 


ऊपर सेंड देखऊर पानी के भीतर प्रत्रिष्ट हाथी का तान अथदा 
मुखकों दखकर चेद्रका ज्ञान । स्पुति, प्रबभिन्ञान, तक आर अनुमाद 
इसीके भौतर हैं | निम्त- पूरा निक्रछ जाने पर उस पदार्थ का ज्ञान) 
अनुक्त(१) बिना कहे अथात्‌ थोड़ा कहे जाने पर पूरी बातका ज्ञन । 
उत्त--पूरी बात कही जानिपर पदाय का ज्ञान । प्रतर-एक सरैस् 
ग्रहण होते रहना । अधुव-न्यूनाधिक ग्रहण होना । 

११-बारह भठो में बहु, वहुविध, क्षिप्र, अनिस्त, अनुक्त 
ध्रुव, ये छः भेद उच्च श्रेणीके हैं और वाकी छ. निम्नश्नेणाके हैं । 

१२-मति, स्मृति, सज्ञा, चिन्ता, अभिनिवरोध ये समर 
मतिज्ञान हैं | 

१३- अरुतनिश्चित मतिज्ञानके भेद वद्धि की अपेक्षा चार 
हैं । औत्पत्तिकी, बैनयिकी, कर्मजा, पारिणामिकी । ( ये चार भेद 
दिगम्बरसम्प्रदाय में प्रचछित नहीं हैं, लकिन वुद्धियोका मतितान 
माननेक्र। उल्लेख दिंगम्बर जारी में मी मिख्ता है । तलाय 
राजबार्तिक मे(२) प्रातिमा, बुद्धि, उपलब्धि आठिको मतिज्ञान कट्दा दे ) 

उपदेश आदि के बिना किसी विपय में नई सज्ञ कराने 
वाली बुद्धि औत्पत्तिकी [३] बुद्धि है । नन्‍दी सत्र म ओलत्तिकी 


जप 





(२) अनुक्तमासप्रायेग प्रतिपत्त+-त्‌० श॒ु० ११६०-१० ) 

(२) मतिःस्पृतिः सता चितासिनिदोगादव इल्यर्थ । हे पुलस्ते 
प्रातिभावुद्ध्युपल्ख्यादय: | त० रा० १-१३ १ । 

(३) उत्पच्तिव ने. भाधाम्यासरर्सपारिशालिनादिवम प्रयाजन शरद 
यस्याः ता आत्पत्तिरी | नतु सर्वस्याः इंडे कारण छग्रोपशनः हक्तयम्रच्यते 
उत्पात्तिरेव अयोजनमस्या- इंति उच्चते, छ्षयोप्रधमः तर्वेददिताभारप:ः तता 


जड़ 





२५४ ] पाँचचों अध्याय 
बद्धि के २६ उदाहरण दिये हैं, जो बइत मनोरंजक हैं | यहाँ एक 
छोटठासा उद्धाहरण दिया जाता है । एक पुरुष की दो विधवा 
द्लियों मे पुत्र के विषय में झगड़ा हुआ । दोनों ही कहती थीं कि 
यह मेरा पत्र है | न्यायाधीश ने आज्ञा दी कि पुत्र के दो ठुक 
किये जाय और दोनों को एक एक टुकड़ा दिया जाय | जो नकढी 
माता थी वह तो इस न्याय से संतुष्ट हो गई, परन्तु जो असछी 
माता थी उसका प्रेम उमड़ पडा | वह बेली-यह मेरा पत्र नहीं है 
परा पत्र दसरी को दिया जाय । इस प्रकार असली माताका पता 
लगगया न्यायाधीशकी यहाँ औत्पत्तिकी बुद्धि है । श्रेणिक चारेत्र 
आदि में अमयकुमारकी बुद्धि की जो उदाहरणमाछा दी गई है, वह 
सब औदत्तिकी वुद्धि का उदाहरण है। 

बिनय [१] अर्थात्‌ शाख्र या शिक्षण । शाल्लीय ज्ञानंस जो 
वृद्धि का असाधारण विकास होता है और उस पर जो विशेष विचार 
होता है, वह वैनयिकी बुद्धि है । 

दो विद्यार्थियों को एकसा शिक्षण देने पर भी एक विद्या के 
रहस्य को अधिक समझता है, और दूसरा उतना नहीं समझता । 


यह वैनयिकी बुद्धि का अन्तर है | 


| 


कक 


> 





न'सौ मंदेन प्रतिपातानिवन्‍्धन भसवत्ति | अथ च बुद्धवन्तराष््रेदेन अतिपत्यर्थ 
व्यपदेशा-तरं कर्तृमारन्ध तत्र व्यपंदेशान्तरनिमित्त अन्र न किमपि विनयादिक 
विद्यते कवलमेवमेव तथोत्पत्तिरोति सेब साक्षानिर्दिष्टा । नन्‍्दीपूत्र का | 
पुष्व॑ अदिद्वमस्त्ृअमब्रेइयतक्खणाविम्तुद्धगश्यित्वा । अव्वाहमफलजोगा वृद्धी 
उत्पातिया नाम | नन्दी २६ । 

(१) भरानिःश्थरुणसमत्थां तिवगा मुचत्थगहियपेआला -) उम्रओ छोष 
फलवई विणयसमुस्धा इवइ बुद्धी। पक 


है 


मतभेद और आलोचना [ २०५ 


शिल्पयादि के अभ्यास से जो बद्धि का शिक्राम होना ६ 
ह वह कार्मिकी अथबा कर्मजा [१] बृह्ठि है । 


उमर के बढ़ुन स अर्थात अनुभव के ददुन से जो बुद्ध का 
विकास होता है, वह पारिणामिकी [२] बुद्धि है । 
मतभेद ओर आलोचना 
में कहचुका हूँ कि मातिज्ञान का यह वर्णन झताब्दिया के 
विकास का फुछ है | म. महावीर के समय में यह इतना या ऐस। 
नहीं था । इस विपय मे अनक जैनाचार्यो के अनेक मत हे तथा 
बहुत सी मान्यताएँ अनुचित भी माद्ठम होती & | 


मतिज्ञान के ऋुतनिश्चि और अर्ुतनिश्चित भदों का 
स्तरूप निश्चित नहीं है । अवग्रह आदि इरुतनिश्चित के भेद औच- 
पिक्री आदि बुद्धि में भी पाये जाते हैं । व॒द्धियों के द्वारा जब धवन 
होता हैं. तब वह अवग्रहादिख्प ही होता है । ऐसी हाटत में बम 
हादि को वृद्धियों स अल्ग भेद क्यों मानना चाहिये । ननदी के 
ठकाकार ने इस प्रश्न को उठाया है | वे कंन है [३२]- 


(?) उवओगाव्ट्रनारा. कम्मपसंग परिधाहय विमादा | सप७ 
फलवरई कम्मसमुत्या हवइई बुद्धी । नर्दी० २६ । 

(२) अदुमाणहेठ दिद्ठतेसाहिआ वयविवागपरियाता ! टिणानेस्स“स- 
फलवड़ बुद्ध परिणामिजा नाम | नन्‍्दी० २ 





(३) ओन्‍्पत्तिक्यादिऊमप्यदग्रद्दिरूपमेव नस्झानयोर्पिफ इच्यने- 
अवमग्द्गादि रूपमेव परे शासानसारमन्तरेषोत्पपते इति भेवनोग्न्यस्त | सन्‍्दवी 


टीका २६। 


र५६ ] पॉचवों अध्याय 


“८ औद्त्तिकी आदि बुद्धि भी अवग्रह्मदि रूप है । फिर 
दोनो मे विशिषता क्या हैं ? इसका उत्तर यह है कि और्व्पत्तिकी 
आदि वुद्वियों में शात्रों का 'अनुकरण नहीं होता । यही इन दोनो 
में भेद है ।” 

परन्तु यहाँ प्रश्न तो यह है कि अबग्रहादि भेद जब इरुत- 
निश्रित और अरूतनिश्रित में पाये जति हैं तब वे सिर्फ ररुतनिश्चित 
के ही भेद कयें। माने जायें ? वास्तव में अवग्रहादिक को ररुतनिश्चित 
या अरुतनिश्चित के मुल्भेद नहीं मानना चाहिये । 

इधर और्व्पतिकी आदि को अश्झुतनिश्रित कहा € परल्तु 


ब्रैनयिकी में स्पष्ट ही रुतनिश्रितता है | नन्‍दी के टीकाकार [१] 


8० 


इस विपय में कहते हैं--- । 


“यर्यपि इरुताभ्यासके बिना वैनयिक्री वुद्धि नहीं हो सकती 
परन्तु इसमें ररूतका अवरूम्बन थोड़ा हैं. इसलिये इसे अररुतनिश्रित 
में शामिल किया है [” 

इसके अतिरिक्त यह भी एक विच्रार' की वात है कि अवग्रह, 
ईह), अव,य, धारणा को इरुतनिश्चित कहने का कारण क्या है ? 
इनक साथ ररुतक्रा ऐसा कौनसा सम्बन्ध है जो अररुर्तनिश्रित के 
साथ नहीं हैं | कीडी आदि को भी अबग्रह आदि ज्ञान होता है । 
उनमें ररुतसंस्कार क्या है और नन्‍दी सुत्र आदि में जो अररुत- 

(१) नन्वर्रतनिश्रिता बुढ्या वक्‍्तुमभिभेताः ततो यचस्थाः तरिवरसत्रा- 
थेगहीतसारल ततो5इरुतनिश्रितत्व॑ नोपचते, चहि ररुताभ्यास्ममन्तरेण त्रिवर्गमृत्रार्थ 
२ हीतसारत सम्भवति । अब्ोच्यते--इह ग्रायोद्रचिमाशित्याश्रुतनिश्रितज़मु्ता, 
ततः स्वत्परस्तमावे5पि न कश्विद्रोपः | नंदी टीका २६ | ' 


। 


“ गइबड़ी जरूर रहगई है या आग है। माह्म होता ६ कि 


कि 


मतभेद और आलाचना [ २०७ 


निश्रित क उदाहरण दिये गये हैँ उनमें एक भी एस, नहीं दे 
पुत्र इस्तसंस्कार न हो । 


अगर यह कहा जाय कि इह्मम विशेषपनि्णय करन ऊ च्यि 

विशेष थब्ठव्यवहार की आवस्यक्षता होती दे बंद सब्दस्यवहार 

इरुतसंस्फार के बिना नहीं हो सकता इसलियि इस ब्यतनिश्चित कहा 

हू | परन्तु यह कहना भी ठीक नहीं माद्ठम हाता क्योंकि इससे म॑ 

ज्याद: शब्दव्यवहार तो अछुतनिश्चित में करना पहना है । इसके 

अतिरिक्त अबग्रह तो बिना दब्दव्यबहार के मी होना हु. नठ 
अबग्रह को इुतनिश्चित क्‍यों कहना चाहिये ० 

इुतनिश्रचित अछतनिश्चित के वर्तमान भेद्रा म कुछ न 

श्र 

; 


आचाय उमाखातिने अपने तत्तार्थोधिगम मे इन भेद्रे का बिता 
उलछेख नहीं किया न तत्व के टीकाकारों ने किया ६ | 
फिर भी यहां मतिन्नान के रुतनिश्चित और अग्वतनिश्चित भदा का 
निपेष नहीं किया जाता सिर्फ उनके लक्षण आदि विचारणीय का जांच 
| अत्रग्रह, इह| आदि को इरुतनिश्चित के भेद मानना ठीक्ष नहीं। 
है| दोनें। की परिमाषाएँ निम्नलिखित करना चाहिय। ब्सतत्न से 
कित्ती वात को जानकर उस पर विशेष विचार करना इतननिश्चित 
आर बाकी झब्विय अनिन्द्रिय से पदा हनिवयादा स्वावज़ान अम्हत- 
निश्चित है । वैनयिकी वृद्धि की श्रतनिश्चित मे ही शामिल करना अंहिये | 


3 


अवग्रहादिके विषय मे भी जन झासोमे ब्युत से मतमेद 
पाये जाते हैं। विशेषावध्यक भाष्यकारने अन्य जनाचायाक्ने द्वारा 
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बताये हुए अवग्रह्मदिकि लक्षणाका खण्डन किया है। पहिले जो मैने 
अवग्रह का छक्षण लिखा है वह दिगम्बर सम्प्रदायंके अनुसार है 
और जेताम्बर सम्प्रदायके नेयायिक्रोने भी उपयुक्त छक्षणका माना है। 
परन्तु विशेषावश्यककार का उप्तके विशेध में निम्नलिखित वक्तत्य है | 

१--अवग्रह में विशेषका ग्रहण नहीं होता किन्तु सामान्य 
मात्रका अहण होता है । इसलिये “यह मनुप्य है? इस प्रकारक 
ज्ञनकों अवग्रह नहीं कहसकते । वास्तव में यह अपाय हैं । इसके 
पहिले जो अथ सामान्यका ज्ञान है वह अब्ग्रह है । 

-यदि अवग्रहमे विशेषग्रहण होता तो उसके पहिले हमें 
ईहाज्ञान मानना पड़ेगा (१)। सामान्यज्ञानसे विशेषज्ञान होने मे ईहा 
होना आवश्यक है | परन्तु अबग्रहके पहिंले ईहा असंभव है | उसके 
पहिले तो व्यञ्जनावग्रह रहता है | 

३-शात्रम अवग्रह एक समयका कहा (२) है और वह 
अवक्तव्य, सामान्यमात्रग्राही और नामजाह्यादिकी कल्पना [३] रहित 
है | तव उसमे मनुष्य आदिकी कल्पना कैसे होसकती है ? अबग्रह 





१ के सद्दो किमसदों त्तडणीहिर सद्द एवं किह जुत्तों | अह पुन्वमीहिऊण 
सद्दोत्ति मय तई पुव्ब | २५७ [ किंतं पुष्व॑ गहिअ जमाहओं सद एवं विण्णाण 
अह पुव्व सामण्ण जम्ीहमाणेस्थ सद्दोत्ति- |,२५८ | अत्थोग्गहओ पृव्ब होयव्य 
तस्स गहणकालेण | पुच्व च-तस्स वजणकालों सो अत्य परिछण्णों | २५९ | 
जइ सद्दोचि न गहिआ न उ जाणइ जक एस सद्येपि | तमजुत्त सामण्णे गहिए 
मग्गिछ्इ विसेसों | २६० | का 

२ उम्गहे इकसमइए, अन्तो मुहुत्तिआ ईहा अन्तोमहुत्तिए अब्राए, धारणा 
सखेज्ज वा काल असखंब्ज वा काल | नंन्दीसूत्र ३४ >- - 

३ अचवक्तमणिहेस साम्षण्ण कप्पणाराहिय | २६२ | 'विं० भा० 


है 


मतभेद आर आलोचना [ २७९ 


ता एक ही समयक्ता है जब कि मनुप्य झाछ शेडने में असेख्य 
समय छगजते हैं । 

४--अव्रग्रह को विशेषग्राही मानने से अवग्नद अनिय्त विशेष- 
ग्राह्े हो जायगा । किसी मनुष्य को ऐसा अब्ग्रद दंगा मि 'यह्ट 
को४ लम्बा पढाथ ह,' किसी को एसा अबग्नहइ होगा क्लि ' छट मनुपि 
है! किसी को होगा कि “यह ज्री है? आदि 

विभेषावश्यक्र भाप्य की २७०-२७१-२७२ वो गागओं 
दस दोप दिये गये हैं, ज्ञिनम से मुख्य मुख्य भने ऊपर डिय्े ८ | 

भाप्यकार के इस वक्तव्य में कुछ युक्ति होने यर नी दूसेर 
जैनाचार्यों की तरफ से भी आपत्ति उठाई जा सकती दे । 

१ यदि अव्रग्नह बिलकुल निर्विकल्प है तो उसने आर दस- 
नोपयोग में क्या अन्तर रह जाता है ! 

२ ब्रिलकुछ निर्तिकल्प अवग्रइ के बहू, वधतरिष् आदि बआरट 
भेद कैसे हो सकते हैं ? और जब अबग्रदू का काल सिद्ध एड 
समय का है, तब उसमे क्षिप्र, अक्षिप्र भेद कैसे आ सकते ८ ! 


यहाँ भाष्यकार ने अथीतग्रह के दो भेद किय ह एक नश्षापक 
दसरा व्यावहारिक । उनका कहना है कि जो एक समयवसी 
 नैश्वयिक्र अवग्नह है उसमे वहु आदि बारह भेद्र नहों हो समझ 
हैं | परतु भाष्यकारकी यह युक्ति बहुत कमजोर ६ न्यादर्दारि 
अब्ग्रह तो वास्तव में अपाय नामऊा तोसश ज्ञान हं, इसलिए वास्तर 
में व्यावहारिक अब्ग्रृह के चारह भेद अपाय के वारह 
भेद हुए । वास्तव में अब्ग्रह तो नेदरहित हो रहा । श्तन 


शक 
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ही नहीं किन्तु जब उसमें इतना भी विशेष भान नहीं होता कि यह 
रूप या रस है, तब इन्द्रियो के भेद से उसके छः भेद भी नहीं 
बन सकते है | इसलिये वर्तमान मे दशनोपयोग जिस स्थान परे है 
उस स्थान पर अर्थावग्रह आ जायगा तब इसके पहिले दरशनोप- 
योग की मान्यता न रह सकेगी | 


इसके अतिरिक्त व्यज्जनावग्रह का भी एक प्रश्न है कि 
व्यञज्जनावग्रह का स्थान क्या होगा ? 


अवग्रह के दो भाग है व्यञ्जनावग्रह और अथीवग्रह । 
अथीवग्रह के पहिले व्यज्जनाइ्ग्रह माना जाता है | इसमें पदाय का 
अव्यक्तप्रहण होता है । परल्तु जैनाचार्यों में इस विषय में भी बहुत 
मतमेंद है | यह बात सर्वमान्य है कि व्यञ्जनावग्रह अथीवग्रह के 
पहिले होता है और सिर्फ चार ही इन्द्रियों से होता है। सर्वार्थसिद्धि- 
कार ने एक उदाहरण से इस बात को इस तरह स्पष्ट किया है: 

जैसे किसी मिट्ठी के नये वर्तनपर पानी की एक बूँद डाले 
तो वह तुरंत सखजाती है, परन्तु एकंक बाद दूसरी बूँद डालनेपर 
धीरेधीरे वर्तन गीला होने छगता है । इसी प्रकार रब्दादिक भी 
इंद्रियो से प्रारम्भ में व्यक्त नहीं होते परल्तु धीरे धीरे व्यक्त होते 
हैं। व्यक्त होना अथीवग्रह है और अव्यक्त रहना व्यञ्जनावग्रह [१] है। 








१ यथा जलकण दित्रिसिक्तः शराबो5मिनवो नार्द्रीमवति स एवं पुनः पुन- 
सिच्यमानः शनेस्तिम्यते, एवं श्रोत्रादावविद्धियेध्‌ शब्दादिपारिणताः पुदुगछा 
दिज्यादिषु समयेपु गृद्ममाणा न व्यक्तीमवन्ति पुनः पुनरवग्रहे सति व्यक्तीमवन्ति | 
सर्वाथसाद्धि १-१८ । राजवार्तिक में भी ऐसा ही कथन है। 


मतेभद और आलाचना [२६१ 


विशेषावइयक में इस वक्तव्य के खण्डन मे छड़ा गया £ कि 
सत्र विषयी और सब विपय व्यक्ताब्यक्त होते हैं. स्सव््यि किसी 
के व्यक्त कहना या किसी को अन््यक्त कहना ठीक नहों। सत्य 
ही ननन्‍्दीसूत्र के अनुसार चन्षु और मन से भी अच्यक्तणणण हो। 
सकता दै[ १] इसलिये व्यव्नावग्रह छः इन्द्रियों से मानना पटेगा; परल्तु 
यह आगम के विरुद्ध है । 

विशेषावश्यक टीका का यह वक्तत्य अनुमब और युक्ति के 
विरुद्ध माढ्म होता है। सवधिसिद्धि के वक्तव्य का समर्थन ननन्‍्दां 
सत्र के वक्तत्य से भी होता हैं| वहाँ पर 'सोत हुए मनुष्य झा 
बारार जगाने! में व्यजनावश्रह बतदाया है और सदगमिरद या 


तरह मिट्टी के वर्नन का भी उदाहरण (२) डिया € । नस्दीसरछ के 





१ नन्दासत्र भे व्यजनावापह के चार भेद ही मनि / | शत स्पजनाव- 
ग्रह का निरूपण करते समय अच्यत्त शब्द अह्प झो जयजनाइथत कण ४ । 
पर्तु आभ्र4 है कि उनने रूप का सी अच्यनाग्रहण इतलाया ५ जग हि नेवण 
व्यजनात्रग्रह नहा माना जाता । 'से जहानामणु ये पुरिसि झखये रूप परॉल जा 
तेण ख्वत्ति उग्गहिणु * आदि । 


२ पडिवोहमदिहतेण से जहानाम कद प्ुरिसे बची पूरस्सि गत पयि- 


पुर्गला गहणसागच्छाति दुसमसपत्रिद्रा पुद्गला गहुघमागररानि जाययससमंदपन- 
विट्ठा पुग्गला यहणमागच्छाति सा्िश्जमसंबपतविद्वा एस्गला समहशमासररटाति 
असखिब्जप्तमयपतिट्ठा पुग्गठा गहणमानच्टा-ते। एवं दइत औोएग प्रष्यायर 
एवं वयासी नोएकगससयपविद्वा पुस्गठा बहणसाथर्नि“ पससिस्लशशप 
पविद्या एग्यछा गहुणमागच्ठन्ति । सह्गादेस्तेष से जहानामए केद इरिसे शपान- 
सीताओ महयं गहाय तत्मेक उदगविंदु पद्सेवेस्जा से ने गाप्पेरि परिरोशे सेह़ि 


4 


२६२ ] पॉँचवों अध्याय 


वक्तव्य इतना स्पष्ट है कि भाष्यकारने जो नन्‍दीसूत्र के अर्थ बदलने 
की चेष्टा की है वह व्यर्थ ही गई है | नन्दासूत्र में (१) यह बात स्पष्ट 
है कि व्यज्ञनावग्रह में अव्यक्त रस का अहण होता है जब कि 
अर्थीवग्रह मे रस का ग्रहण होता है | 

वर्तमान मान्यताओ के अनुसार व्यजनावग्रह का छक्षण 
ऊपर दिया है | विशेषावश्यक में उसका समन्वय नहीं होता इस 
लिये व्यज्नावग्रह का स्वरूप भी दूसरा ही है | वे कहते (२) है--- 

“जिस प्रकार दीपक से घड़ा प्रगट होता है उसी प्रकार 
जिसके द्वारा अर्थ प्रगठट हो उसे व्यंजन कहते है । उपकरण इंद्विय 
और शब्दादि परिणत पुद्गलों,का सम्बन्ध व्यंजन है । इंदिय, अर्थ 
और इन्द्रियाथंसयोग तीनोंही व्यंजन कहलाते हैं | इनका ग्रहण 
करना व्यंजनावग्रह है। यद्यपि ब्यंजनावग्रह में ज्ञान का अनुमव 


०] 


नहीं होता तो भी वह ज्ञान का कारण होने से ज्ञान कहलाता 








नद्ठे, एवं पक्खिप्पम्ताणेसु पक्खिप्पमाणेप्तु होही से उदगर्विंदू जेण त मह्ृग रात्रेहि 
इत्ति, होंही जे * ठाहिति, ” भारिहिति “ पवाहिहिति एवामेव पविखव्यमा्णेहि 
पक्खिप्पम्राणहिं अग्ेहिं जाहे त वजण पूरिअज होई ताहे “हु! ति करेई। 
नन्दीपृत्र | ३५ 

१ से जहानामगें केइ पुरिसि अब्वक्त रसं आसाइज्जा तेण रसत्ति 
उग्गहिए | ३५ | नन्दीसूत्र के टीकाकार मलयगिरि ने विशेषावश्यक का अनुक- 
रण करके नन्‍्दीसूृत्र के अथ बदलने की चेष्टा की है, परन्तु यह अचित है | 

२ बंजिज्जइ जेणत्थों घडोब्व दीवेण वजणं त॑ च| उबगरणिदियसद्ाड 
परिणयदत्वसम्बन्धों | १९४ | अण्णाण सो बहिराइणं व तकालमसुकलम्भाओं | 
न तदते तचोच्चिय उबलंमाओ तओ नाण | १९५ | तक्कारूम्मिवि नाण तत्थत्थि 
तथुं ति तो तमव्बच | बहिराईणं पुण सो अन्नाण तहुसयाभावा | 


अजित समय सन आदि उपकरण  इम्िओआ 
का स्पर्भादि आकारपरिणत परदगर्ठकि साथ सबंध होता है और 
यह कुछ है! एप जान नहीं होता किन्तर सोते हुए था उनमे परप 
की तरह सक््म जञानवारा होता है, उस समय द्थ्नन आदि इगि 
शक्तियां से मिले हुए पुद्गर्ओो से जिननी वितानर्शाक्ति प्रगं होती / 
बढ व्यञ्ञन [ पठछताश | का भाहक व्यज्ञनावग्र (२|] कारातार ; 

व्यद्भनावग्रह का यह बिव्रचनत सत्य के समीप एटच जांद 
पर भी अध्पष्ट है | इन्द्रिय, अथ आर संयोग थे ताने ही व्पप्यन 
[२] कहे गये हैं परत व्यज्जनावग्रड में इन्द्रिय्रउण काल है। सझद 
है? अ्वावम्रर में भी विशेष अग्रका ग्रडदण नहीं होता तब सप> ननाथ्रम्ना 
में अम्रहण केत आ जायगा ! और सेयोग का तान सो थयोगिय 
के ज्ञान के बिना हो नहीं सकता, टसालिये यह सेग्रोग को अरण 
कैसे होगा ! यदि कहा जाय ऊक्रि व्यब्नन का अप अब्म्त्त £ ते 











(१) यदोपकरणेख्ियरथ स्पर्शनादे एदय्े, स्पथीपाकारपीशत- सम्द* 
उपजातों भवति न च किमप्येदिति ग्रहणानि विस्वस्थकतरियानाइसी मा: 
मृध्माववाधसस्तिपुरुषवत्‌ उति तदा ते: पुढ़ुँ। स्पश् नाएपररं.पर्मा) 
स्पर्शोयाकारपरिणत ३ दगरूराशेव्यजनास्यस्थ आटिपाइवगत इति भण्यने | २-< 

(२) व्यजनभव्देनीपकरणल्िय दब्दादिणरियत था दस्य नयी सग्यस्धी 4। 
गृध्वते | नन्‍्दी टका ( मद्यांनिरि ) २५ | 


३ | 
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प्रश्न यह होता है कि व्यज्जन का अर्थ अव्यक्त क्‍यों हुआ ? व्यज्ञन 
का अथ तो '्रकठ होना” या ९ प्रगट होने का साधन ? है | सर्वार्- 
सिद्धि (१) आदि में भी व्यज्ञन का अथ अब्थक्त किया है इसलिय 
वह भी इंकास्पद है | इसके अतिरिक्त यह भी एक भ्रश्न है कि 
बह अव्यक्तता किसकी और कैसी ? विशेषावश्यक के मतानुसार तो 
अथीवग्रह में इतन। विषय भी नहीं होता कि यह रूप है या शब्द, 
तब अथीवग्रह भी अव्यक्त कहलाया । ऐसी हालत में व्यश्ननावग्रह 
की अव्यक्तता का क्या रूप होगा ? अथवा क्‍या केवल सामान्य, 
किसी प्रत्यक्ष का विषय हो सकता है (२) हम को इतना भी न माठ्म 
हो कि यह कानका विपय है या नाकका, फिर भी ज्ञान हो यह 
कैसे सम्मव हैं ? इस ग्रकार अर्थीवग्नह को सामान्यमात्र- 
ग्राह् मानने से व्यजञ्ञनावग्रह का स्वरूप कुछ समझ में नहीं आता 
और अथीवग्रह भी ज्ञानरूप नहीं रहता और न इन दोनों के अनेक 
भेद बन सकते हैं । 

मतलब यह है कि नन्‍्दौसूत्र और सर्वाथरसिद्धि आदि में 
जो मिट्टी के घड़े का दथ्ान्त देकर व्यज्ञनावग्रह का स्वरूप कह्दा है, 
वह ठीक है परन्तु उसके कारण का उल्लेख ठीक नहीं हुआ। विशेषावश्यक 
में कारण का उछेख कुछ ठाँक करके भी स्वरूप विगड़ गया है। इसके 
अतिसरिक्ति कारण के विवेचन में भी शंकाएँ हैं | वास्तव में व्यजना- 
वग्रह की युत्यी ज्यों ज्यों चुलझाई जाती है, दयों त्यों उल्झती जाती 
है | इस विषय में एक ग्रश्नगाठा खड़ी की जाय इसकी अपेक्षा पहिंले 





(१) च्यंजनं अच्यक्त | सर्वाथातिद्धि १-१८ | त० राजवारतिंक स्ट८द +५ 
(२) निर्विशेष हि सामान्य सवेत्खरविषाणवत्‌ | | 
; 


न 


च्ऊ 


सर्प कहा जाता हं | 


#इच्द्रियों कु ठो भद है, भाविश्चिय आर ठरब्ध-द्रय | भा+- 
न्द्रिय ता कर्मका क्योपशम जार आन्मा का परिणाम ६ ।ह55.वियक 
दी भेद हैं-निुत्ति और उपकरण | इन्कार आमप्रद ओ की रचना 
आम्यन्तर निवेत्त है और इफ्द्रयाकार पुदगल--परमाणुआं छी रचना 
वाह्म-निवृत्त है । ननजत्ति का जो उपचार ओर बढ़ 


अल 


उपकरण है । जैसे आऑँखमें दालके वरात्र जो छोड़ा गद्य # कट 
निर्वृत्ति है उसके चारों तरफ जो काठा गठ्या आर संगेद गठा : 
वह अम्पन्तर उपकरण है. और पलक वंगृगह त्रायथ उपकरण € । 
इसी प्रकार अन्य इन्द्रियों मं भी समझना चाहिये" | यह समाभमि:: 
का (१) कथन है जो कि दिगग्वर सम्प्रदाय मे सबमान्य है | 
# अंगोपांग नामक से बनाये हुए इन्द्रियद्ार, कर्म-विशेष 
संस्कृत शरीर प्रदेश, निईति ह और उसका अनुपयात ण क्षनुया 
करनवाले उपकारी [२] हैं ।! 





१ उसेवायलासख्येयभागप्रमिताना शयगानामागं्रददादा पविनपतयार 
रादेख्ियसस्थांननावस्यितानों वत्तिस््यन्तर नि/ध 'वलामाए 
देशभाधु य. पअतिनियतसस्थानी नामकर्माब्यापारिताउंसदाडडिपि ५ रितय्धय 
सा वाया निर्वुति. ) बन निवुध्न्पकारः वियते तंडपररपम | “वंबच्छात दि पेश । 
तन्नान्यतर कृप्णश5नण्टलम | दायनोनेपतपध्मग्योा,८ ] संवोधाड < २००२० ] 
२ निर्वेचिद्धापायनासनिर्व तितानारियरासाधि, स्मव्रिशिधपर्म्ता झरर- 
प्रदेशा" निमीणनामाद्रोपासन बा गलइर्पोनिवेतनत्थ 4. | उपा«० बगामानपतर 
च्‌ निर्ववितस्याइपत्राताइमहास्यामुपरार्तति । ८५ द्खाएंगा प-६-० ० 


ह््र 
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उमास्वातिकृत तत्त्वाथ भाष्यका यह वक्तव्य सर्वाथसिद्धि के 
अनुकूल है परन्तु भाष्य के टॉकाकार सिद्धसनगणीन जो इनका अर्थ 
किया ह वह सर्वाथसिद्धि के विरुद्ध है । सर्वाथसिद्धिकार जिसे 
वाह्मनिद्वत्ति कहते हैं उसे ये आभ्यंतर निवेत्ति (१) कहते है और 
सर्वाथसिद्धिकार जिसे वाह्मापकरण कहते है उसे भाष्य टॉकाकार 
बाह्य-निवत्ति कहते हैं और स्परीन इन्द्रिय में बाह्य आभ्यन्तरका प्रायः 
निषेध करत है | उपकरण के विषय मे उनका कहना है कि “ ने्व॑त्ति 
में जो अहण करने की शक्ति है वह उपकरण है, निर्वेत्ति और उपकरण 
का क्षेत्र एक ही है । आगम में उपकरण के बाह्य आम्यन्तर भेद 
नहीं किये गये है यह किसी आचार्य का ही सम्प्रदाय माछम (२) होता 
है । निवत्ति को इसलिये पहिंल कहा कि पहिले निर्वृत्ि होती है, पाछि 





१ शप्कुल्यादिरूपा बहिरुपलग्यमानाकारा निम्वीत्तेका, अपरा तु अम्य- 
न्तरनिवत्ति,, नानाकार कायान्नयससख्येयमेदत्वादस्य चान्तर्ब॑हिर्ेंदों निर्वुत्तेन 
काथ्ित्माय. । वाह्या पुनानंवृत्तिश्रित्राकारत्वान्नोपानेबदधु शक्या यथा मनुप्यस्य 
श्रोत्र भुसम नेञअयोरुसयपा*तः | , अश्वस्यथ सरतके नेत्रयोरुपरिष्टा्ाब्णाप्रमू 
इत्यादि मेदादन्हुविधाकाग- । 

२ तच्च स्वविषयग्रहणशक्तियुक्त खगस्येवधारा छेदनससर्था तच्छक्तिरूप- 
मिन्द्ियान्तर निवुतों सत्यपि शक्त्युपधातविंषयं न ग्रहणाति तस्मानिर्वृत्तेः श्रवणादि- 
समके द्रव्येन्द्रियि तद्भावादा मनाइनुपघाताइग्रहाम्यां यदुपकारि तदुपकरणेन्द्रियं 
मवति, तन्च बहिरवर्ति अन्तवरत्ति च निर्वृत्ति द्रव्येन्द्रियापक्षयाइस्थापि द्वेविध्यमा- 
बेधते । यत्र निवुत्तिद्रन्योन्द्रय तन्नोपकरणंन्द्रियमाप न भिननदेशवर्ति तस्येति 
कथयति तस्याः स्विषयग्रहणशक्तोनिवुत्तिमध्यवार्िना वात्‌ ** आगमसे तु नास्ति के 
श्रिदन्तरचहिंसेंद उपकरणेत्याचार्यस्थेव कृतोडपि सम्प्रदाय: | एवमतदुभ्य दव्यख्ि- 
यम्नमिधीयत तक्भावेध्प्यग्रहणावू--उपकरणत्वान्निमित्तत्वाच्च । निवृत्तेरदी अमिषा 
जन्मक्रम प्रतिपादना4 तद्भावेहयुपकरणसद्भावात्‌ शत्र-शक्तिवत्‌ | 


उपकरण होता ह जमे पहिल श्र हाना है पीछ भक्ति आ 


०. 


इन दोनों मतों में सर्बा4सिद्धि का मत ही ठीक मादुम होगा 
है | क्ताक्रि निरवेत्ति आर उपकरण दोतनें। ही उव्मेन््रिय & इसलिए 
इनको अक्तिरूप कहना उचित नहों | अगर उपकरण के। शख्स 
कहा जाता है तो छब्धिरुप भावमश्द्रिय वो क्या बहा जावेगा 
दूसरी बात्त यह है कि उपकरण इबच्दका जसा अब € उसके अनु- 
सार किसी वत्तु की शक्ति को उपकरण कहना डाचे , 
होता । तीसरी वात यह हैं कि पदिले उपकरण आर अब के सणेग 
को व्यक्षन कहा गया है। अगर उपकरण काश शक्ति 5 ते उसके 
साथ किसी अथ का सेयोग नदी हो सकता । सेग्रोग किसी दब्पके 
साथ कहा जा सक्रता है, न कि शक्तिके साथ । अगर काप मे 
जाय तो जिसकी वह झक्ति ह उसके साथ हीं सणेग छटा जासगा. 
न कि शाक्ति के साथ | ऐसी हालत मे ब्यज्जन ना खक्षण करते 
समय उपकरण और अर्थ का सपोग कहने की अपेक्षा निदृतति 
और भय का संयोग कइना उचित होग । इसलिये सर्याेभिद्व भे 
कही गई उपकरण की परिभाषा ठीक मानना पटती हू । 


श्ग 


यहां तकके विवेचन मे इतना सिद्ध होता है दि अम्य 
विय्ययो के समान इस विपय में यो जनाचार्यो में सब्र मतभेद ४, 
और आचार्याने अपनी इच्छा के अनुसार जोइततोट किया ७: साथ 
ही इस समस्या का पूर्णरूप से सुलझाने में भी वे असफल रहे € । 
किस ग्रथ के विवेचन में क्या त्रुटि हे, यहाँ संक्षेप में श्सका वर्णन 
किया जाता है । 


२६८ ] पोचवयाँ अध्याय 


विशेषावश्यक भाष्य के अनुसार अगर अवग्रह का विवे- 
चन माना जाय तो (१) अथोवग्रह सिर्फ सामान्य को विपय करने 
वा्य सिद्ध होता है| परन्तु किसी भी ज्ञान का विपय सिर्फ सामान्य 
नहीं माना जाता । [२] अर्थावग्रह के वहु आदि भेद न बन 
सकेंगे । (३) न्यंजनावग्रह का विषय क्या है यह माछूम नहीं होता 
या तो वह अर्थावग्रह से अधिक विषयी ( विशेष विपयी ) बन 
जाता है या ज्ञानात्मक ही नहीं रहता । (9७) उपकरण को .शक्ति 
रूप मानने से उप्तका अर्थ के साथ संयोग सिद्ध नहीं होता । 

नंदासत्र टीका- में विशषावश्यकका ही अनुकरण है, इस 
लिये उसमे भी उपयुक्त दोष हैं । 

तत्त्याथे भाष्य टीका में भी विशेषावश्यक का अनुकरण 
है, परन्तु अवग्रह के विषयर्म रूप रस आदि सामान्य रूप से विषय 
मौन है | अर्थात्‌ अवग्रह में रूप तो माछम होता है, परन्तु कौन 
रूप है यह नहीं माछूम होता (१] इससे उपयुक्त दोषो मे से सिर्फ 
१ और ३ नम्बर के दोष रह जाते हैं। 

तत्त्ताथ भाष्य की. व्याख्या अगर विशेषावश्यक का अलु- 
करण करके न की जाय तो उपकरणेन्द्रिय की व्याख्या सर्वाथर्सिद्ध 





१ यदा हि सामान्येन स्पर्शनन्द्रियेण स्पर्शसामा-यमा, हीतसनिर्देश्यादिरूप 
तत उत्तरे स्पश॑मेदविचारणा ईहामिथीयते | १-१५ | परन्तु “अर्थस्य' इस सूजकी 
व्याख्यामे इनने अवग्रह के विषय का नामादिकल्यनारहित कहा है और ईहामें 
स्पर्शके भेद पर विचार नहीं करते। किन्तु यह स्पर्श है या अस्पक्ञ ऐसा विचार करते 
हैं। ये परस्पर विरुद्ध उदाहरण इनकी अनिश्चित मति के सूचक भादृम होंते हैं । 
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गैखी हो जाती है | उससे चौथा दोप भी निकद जाता ६ । 

नंदीखत्र को व्याल्या भी अगर विशपरादधयक्र झे ६ 

मे न की जाय तो तल्वा्भाष्यके समान उसमें भी सोद दें।' 

रहते | परतु उसमें एक नयी झंक्ा है। नंदीसत्र नें अ्पक्त फ 
० ९०4 


 । 


परन्तु यह गत ठीक़ नहीं है, क्योंकि चन्षतते नयमनावयद नी होता । 


चर 


५0७७ छल + के न न्‍ 
सवाथसिद्धि-के अनुसार अबग्रह की व्ात्या मे उपणद 
॥ ०: ७ छू + के 
चारों दोप नहीं रहते; परन्‍्त वे व्यंजन बा अब डग्करण ौम्ट्रिः 


न कर के “ अच्यक्त ” अथ करते हैं। बह अब अनेश इंश्रिय, 
से अनुचित है । 


यह है कि “व्यजनस्थावप्रह." यह सत्र अवस्था ट्स सा का 
अपवाद हैं। यदि “अअथत्ता इस सूत्र में 'अर्थ' झब्दका अउ प्यक्त 
किया होता तो “व्यंजन! गब्दका अर्थ 'अध्यक्त' कहना उचित छाद- 


छाता; परन्तु स्वावसिद्धिकार “अ4' अब्ठका अब 'गुणी' करने ह 


करते हैं | तब कया ब्येजन में गणो नहीं होता ! क्या दा सिफ 
गुणका होता है ? यदि नहीं तो, इस सूत्र में अपाद थलिमि जया 
आई ? इन कारणों से व्यंजन का अर्थ ठीक नहीं है । 


इस प्रकार उपयुक्त सभी ग्रवकाश ने कट मे बुटे रश 
रक्‍्खी है और एक शुटि ते ऐसी है जो सभी में एक सर ६ । 
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सभीने चक्षु और मन से व्यंजनावग्रह नहीं माना, परन्तु इसका 
ठीक ठीक कारण कोई नहीं बता पाता है। यद्यपि सभी ग्रंथकार 


एक स्वर से बतलाते है कि चक्षु और मन अप्राप्यकारी है अर्थात्‌ 


अर्थ-सम्पर के बिना ही अर्थ को जानते है, परन्तु यह कारण ठीक 
नहीं माछूम होता । अथ के सम्पर्क का व्यंजन के साथ क्या संबंध 
है ? जिस प्रकार ग्राप्पकारी मे अथ और व्यंजन अवग्रह होते हैं, 
उस प्रकार अप्राप्यकारी मे क्यो नहीं ? व्यंजन [ उपकरण ] ते दोनों 
जगह है | यदि कहा जाय कि “उप्तका संयोग नहीं है? तो वह 
व्यक्त क्‍यों हो जाता है ? जड्लाँ अव्यक्त को भी जगह नहीं है वहाँ 
व्यक्त को जगह कैसे निछ सकती हः जिस प्रकार सुप्तावस्था में 
दस बार बुलाने पर प्रारंभ मे नव बार तक व्यंजनावग्रह है, उसी 
प्रकार किसी को दस वार को$ वलतु दिखाने पर प्रथम नव धार 
तक व्यंजनावग्रह क्यों न माना जाना चाहिये ? सेति में आँखों के 
खुछ जाने पर या स्ल्थान्यूद्धि निद्राम॑ आँखे खजाने पर रूणका 
व्यजनावग्रह क्‍यों न माना जाय “८ यदि कद्रा जाय कि कान | 
धीरे घेरे शब्द भरत रढते हैं और जब जे पूरे भर जाते हैं तब 
सुनाई देता है, तो यह कहना भी ठीक नहीं, क्याकि गब्द गन्ध 
आदि कान नाक में भरे नदी रह जात किन्तु तुस्त नश् हा 
जाते हैं | दूसरी बात यह है कि सुप्तावस्था में कान में या नाक 
में कम शब्द या कम गन्ध जाते हो एसा नियम नहीं है। अधिक 
शब्द जाने पर मी सुप्तावस्‍्या म ब्येजनावग्रड होता है और जाग्रृत 
अवस्था मे उसी मनुष्य को थोड़े और मन्द दराब्दोसे भी अर्थावग्रह 
होता है । इससे प्राप्यकारिता अग्राप्यकारिता अवग्रह के व्यंजन 
और अर्थ भेद नहीं बना सकती । , 


+ 


;+% 


की 
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दूसरी बात यह है कि चन्षु को अम्राप्यमार मानना 


पूछ है| प्राय, सभी जन नेयाविकों न चजुझा अव्रपकारों माना 
हू, ओर किरणी का निपेव क्रिया €।| उनझी सक्तिस निन्न दि | 


[१॥ चश्लुक्के ऊपर वेब प्रभाव नहीं पतला, जले 
तल्थार का देखन से अँखि नहीं कटती, अग्नि को उसने से का” 


८ 


नहीं जलती आदि | 

(२) यदि चश्षु प्रयकारी हो ते। बंद असके अजन 
को या अनन-गछाकआाकी क्ये नहीं देखती 

(३) प्राप्पफारी हो ते। निकटन्‍दूरके पदव एस साथ न 
दिखाई दे । एकही साथ में शावा और चद्धवा का होने मी से है 
न बड़े बड़े पर्चत आदि का ज्ञान हो | 

([9॥ आखों से किएणा का निकब्ना सावन अमाचद 

| आंखें। में किरण सिद्ध ही नई है। सकती । 

[७०] निकट का पढाव दिखाई देता हें, दर 

दिखाई देना इत्यादि बातों मे कप का क्षतापणम कारग ए | 


भ। 


(307 


का नहीं 


आज चेज्ानिक युग की छुपा से इस बल को साथाग्य 
विया्वी भी समझना ह कि ऑल से कोई पार 
है, उपयुक्त मत भ्रपयुक्त है, साथ ही जो नेशें ५ 
मानते हैं उनका कहना भी ख्रययुक्त दैं। बल्लय में पद से 
निकलती है, और ये आँख पर पहती 6 ॥ ३ 


#' ह :4, 
पे नपै 
हर 
है| 
ब्धः 
पे 
| 


निम्न प्रकार है । 
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[१] वल्वार को देखते समय आंखों पर तलवार की 
किरणे पड़ती हैं, न कि तलवार । काठने का काम तलवार का हैं, 
जलन का काम अग्नि का है, नाक उनकी किरणों का । हां ! किरणों 
का भी कुछ न कुछ अप्तर पड़ता है। हरे रंग का आंखों पर 
अच्छा खराब प्रभाव पड़ता हें, ज्याद: चमकदार और छाछ रंग का 
खगाब प्रमाव पड़ता हैं | चेचछ किरणों का भी बुरा पश्रमात्र पड़ता 
है; ज्यादः सिनिमा देखने से, ट्राम बस आदि में वैठ कर पढ़ने से 
आंखें जल्दी खगत्र होतीं हैं । यह किरणों का प्रभाव हैं। 

[२] फोकस ठीक न मिलने से अजन-शल्क्रा आदि 
दिखाई नहीं पड़ती । फोकस के लिये परिमित दूरी जरूरी है । 


(३) निकट या दृरके दो पदार्थों की किरणें जब आँख 
पर पडती हैं. तब्र उसमे दोनों पदार्थ दिखाई देते हैं । 

(9 ) आंखो से किरणें न निकलने की गत ठीक है। 
। (५) क्षयोपशम तो एक शाक्ति देता है, उप्ते हम छब्धि 
कहते है | देखने की छूग्वि तो सद्य रहती है | कोई पदाथ सामने 
(ठने पर दिखाई देता है, प्रकाश से प्रगठ होता है, इनका कारण 
क्या है ? इसका उत्तर जनाचार्यों के पास नहीं है। दर्पण में प्रति- 
'बिम्ब बताते है और उसे छाया कहते हैं; परन्‍तु किरणों , के निमिच 
के बिना छाया कैसे होगी ? इत्यादि प्रश्नों के विषय में मी वे मौन 
हैं। जैनाचार्यों ने आचीन मतका खण्डन तो ज़रूर ठीक किया है 
परन्तु वे अपनी वात कुछ नहीं कह सके हैं । पदार्थ की किरणों के 


(५7 


आंखपर पड़ने की वात माननेसे सब वात ठीक हो जाती हैं। 


हि 


(५ 
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प्रश्न-वतमान थिद्धान्त के 5 नुसार अबरे में दूर का चमझ- 
दार पदार्थ क्यो दिखा$ देता है और दूसेर क्यों नहीं ठिस्यः देते ? 


बच 


उत्तर-चमकदार पढाथ में स्वथे किरण होनी 
उसकी किरणें ओऑखपर पड़ती हें । उसका त्ान द्वोता है ! 
ल्‍ ह 

जब सूर्य वा उदय होता द तब उसकी किरणे उस पढा3 पर 


पड़ती है, फिर छोटकर ओंख पर पट॒ती 6 इससे हम बट पद 
दिखाई देता है | पारदशक पदार्थ पर पर्च हुई किरणें अटकर 


आँखपर नहीं पड़ती या पूरी नहीं लोटती, ःसाल्यि बह टीम नहीं 
दिखा$ देता। ये वात बरहुप्रचलित होने स यहाँ पर नहीं लिए जददी । 
सार यह है के जैनियो न ओंख को जिस प्रकार अपार 


माना है, वह वैसी नहीं है । 
इस प्रकार किसी भी जेनाचार्न के मतानुसार अध्मा 


भेदों का ठीक विवेचन नहीं हो सकता ६ । अगर श्स सम्छायता 
हल करना चाहें तो हमें थोड़ी थोडी अनेग्मा जनाचागे जी इांतत 


ग्रहण कर उन पर सरवतन्त्र विचार करना पट़ंगा । यहा निम्न 
लिखित बाते ध्यान देने योग्य है । 

[ १] दर्शन की बर्तमान परिमाषा ठीक नहीं 6 । पाहिदि 
जे मैने 'आत्मग्रहण दर्शन ह' ऐसी परिमाण लिखी ६. बद सरकार 
करना चाहिये । 

[२ ) अधावग्रह में रूप रस गनन्‍ध राणया या हस्च्द का 
सामन्‍य ज्ञान मानना चाहेंपे | विशेषाइइय्क की तरह रूप अराप 
से परे न मानना चाहिये । 
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[ ३ ] विशेषावश्यक आदि में जो व्यंजनावग्रह का स्वरूप 
लिखा है वह ठीक है, परन्तु उपकरण का रुक्षण सर्वा॑सिद्धि आदि 
के अनुसार मानना उचित है । 

[9] चक्षु और मन को जैनाचार्यों ने जिस प्रकार 
अग्राप्यकारी माना है उस प्रकार अप्राप्यकारी वे नहीं हैं, किन्तु 
अन्य इन्द्रियों की अपे*] उन में कुछ विषमता अब्श्य हैं | 

जब हम किसी पदाथ को छूकर उसके स्पश का ज्ञान 
करते हैं तब उसमें अनक क्रिया होतीं हैं। पहिले उसके स्पशी 
का प्रभाव हमारी उपकरणेन्द्रिय पर पड़ता है, बाद में निवृत्ति 
इंद्रिय पर पड़ता है, अभी तफ ज्ञान नहीं हुआ है, पर्पछि भांवे- 
न्द्रियके द्वारा निवृत्ति इन्द्रिय का संवेदन हे।ता है, यह दर्शन है। 
पीछे उपकरण का संवेदन होता है, यह व्येजनावग्रह है । पौछि 
पदार्थ के स्पर्श सामान्य का ज्ञान होता है, यह अर्थावग्रह हें। 
बाद में ईहादिक होते हैं । 

इंद्रियोंके चारों तरफ पतछा आवरण रहता हैं। कोई भी 
बाहिरी पदार्थ पहिले उसीपर प्रभाव डाढ़ता है। जब ज्ञानोपयोग 
इतना कमजोर या क्षणिक होता है कि वह उपकरण के ऊपर पढ़े 
हुए प्रभावके सिवाय अर्थ की कल्पना नहीं करता तब वह व्यंजन 
( उपकरण ) को अहृण करनेवाछा होने से व्यंजनावग्रह कहलाने 
ल्गता है | 

चक्षु इंद्रिय के उपकरण की रचन[ दूसरे ढंग की है | चक्लु 
का उपकरण, चश्लु के ऊपर नहीं किन्तु उसके दायें बायें होता 


मतभेद आर आलोचना [ रृछण, 


बे कं बी ७ बढ रु 

है | जो वाह्यापकरण ( पत्क वंगुरह ) हं थे देश समय वाद 

० 75५ प्यः 2 का 

जाते हैं, इसल्यि पदाव का किरणे उपकरण एर ने पट बज़ निएृि 
० 2 


पर सीधी पहतों है इसडिय वहाँ उपकरण [ वण्जन , के गानने 
वी आवश्यकता नहीं है । ध्सीस उसके हारा ब्येजनावन्रर मही 


होता | यही बात मन के विपय मे है। त्स बिय में आर नी 
विचार करन की आवशस्णकता है | सग्बब £€ ब्वेजनाब्य्राए का दीप 
स्वरूप को सिद्ध करन का कह अन्य मार्ग निये अदया रपरवरना- 


चग्रह का मानना ही अनावश्यक सिद्ध हो । बे तो *ने अदिओं 
का दूर करके यथाशक्ति समन्वय वी चष्टा की है। 

इह। के विपय में भी जनाचाये भ मतभेद रहा है । परे 
छोग $हा और संशय में कुछ अन्तर नहीं मानते थ परत पीछे 
आचार्य न सोचा कि 'सशय तो मिध्यान्नतन ए इ्सडिय उतर, 
सम्यसज्ञान के भर्दों में न डाउना चाहिय! (१) इसमें पा जार संगय 
में भेद माना जाने लगा | बहा का स्थान संशय ओर जअबाप के 


बीच में होगया | ईहा संशयनाशऊ माना जाने छगा। 
सर्वाथसिद्धि मे जो इंहा का उदाइनण दिए है वर शिगक्षम 


संशय के समान हैं | वे कछते ६ कि यह सपेद बलु बज्योफि 
या पताका है, इस प्रकार का ज्ञान इद्वा है (२) ।' इसके बाद 
संशय और #ह्वा का अन्तर भी नहीं ग्तति | परन्तु पद्टि छ आचार 





हु । 
५ 
| 
हे 
थे 
्र् 
हे 


ईहा समयभेत फेर न तब तथी जमस्नापँ | सहनायसी ई 
न्‍न्नाण तर जत। *.-२ पितषा ० 

अवग्रहगृटीनेष्य तहिएेणपाज्ञणसीश बयां शा रूप हि हह्तार 
पताकीते १-१५। 


२७६ ] पोचवाँ अध्याय 


इस बात का ठीक निर्णय कर सके है । उनने ईंहा और सशय मे 
स्पष्ट भेद बतछाया है (१) और इसीलिये आज कर सर्वाथसिद्धि के 
वक्तव्यका अथ खींचतानकर वर्तमान मान्यता के अनुरूप किया 
जाता है । पृज्यपाद ने संशय के समान जो उदाहरण दिया है 
उप्तके विषय मे कहा जाने छुगा है कि वे दो उदाहरण है । परन्तु 
[ १] जब अवग्रह अवाय और धारणा में एकएक ही उदाहरण 
उनने पिया है तब इंहा'भे ही दो उदाहरण क्यों दिये? [२] 
दो उदाहरणों के लिये दो वाक्य वनाना चाहिये परन्तु यहाँ एक 
ही वाक्य क्यो रहा ? [ ३ ] उनने संशय और ईहा का भेद क्यो 
न बताया  [ 9 ] बढाकया मवितव्यम! इस प्रकार का स्पष्ट 
निर्देश क्यो न किया ! [५] मद्नमाथक 'कि! अव्ययका प्रयोग 
क्यों किया जो कि यहाँ सैशय-सूचक ही है । इन पाँच कारणों से 
मानना पड़ता है कि सत्रोथसिद्धिकार उन्हीं आचार्यों की परम्परा मे 
थे, जो ईहा और संशय को एक मानते थे। परन्तु यह मान्यता 
ठीक न थी | अन्य आचार्योने इसका ठीक सुधार किया है| 
अवाय के शिषय मे सी जनाचारयों मे चहुत मतभेद है । 
पहिला मतमेद तो नाम पर ही है। कोई इसे अबाय कहता है, 
कोई अपाय कहता है | “अपाय? का ग्राकृतरूप “अवाय” होता हे । 
सम्भव है ग्राकृत के “अवाय” रूप को संसक्षत का समझ लिया गया 
हो क्योंकि सस्कृत में अब” और “अप! दोनों ही उपसग है। 








१ नठ इहाया निर्णयविरोशित्वात्सशयग्रसन्नः इति तम्न, दि कारणं ! अथो- 


दानात्‌ अवगृक्यार्थ तदिशेपलब्ध्यर्थमर्थीदानमीहा | संशय- पुननर्थिविश्वेषाल्म्बनः 
१-१४-११ सशयपूर्वकल्वान्च | १-१४-१२ । राजवार्तिक | ' 


मृत 


हर 


आलाचना २७७ 


अयवा यह भी समत्र है कि संत्कूत में ही. छू प्रत्ाा हो परम: 
कुछ छोगोन बस आकत का रूप समनक गम्सत ॥ दाद घने 
लिया हो | खेताग्बर सम्प्रदाय मे 'झपाया पाठ इशस प्रा ने 

आर टियम्वीं में अबाय'। दिगम्दगचायव अछ्लेकद्व देने। 3: 
समन्वय बड़ी खत्री स (१) करत & ' उनका कराया ८ (हा 


पाठ ठीक है । सेशय में दो काटियों थीं, अशय ४ एके बे: 
बिल्कूल दूर हो जाती है जब कि दूसरी कोटि परी तरह गुट 


हो जाती ह | पहद्चिढी क अनुसार अपाय नाम टंफ ॥ इन के, 
अनुमार अबाय नाम ठीक है | अपाय 
आदि, अबाय अत रहण द्वोना । 

मतभेद हुआ | इसके खरूप भे भी मतंबद ८ । 


विशेषावश्यककारने (२) अयाब के विपय छा सतत ब्स 
प्रकार धतढाया है--“काई काई आचाव दो फ्रडिय » से शानदार 


कोदि को दूर करने के अपाय कहते ६ भर नल+ जे का मण 
करने को धारणा कहते हैं | [ अकटंकदवन जो अगप आर २३, - 
में अभभेद बतलाया है उसका ये अपाय और घारणा कहते ६ ।] 








३२ फिमयमपाय उतावाय इति उसयया ने दापीइस्यतेदिद ने रपसररय। 5 7- 
तत्वार्‌ | यदा न दाज्षिया बोध्यनि यवाय त्याव बद्धान ददाप्प ई पप 
5थग्रटीतः । यदा वादाच्य इत्ययाव बरोति हद ने दाधियाडओंटपरनि पायोद ३- 
ग्रुततः । १०१५-१३ । राजवातिक | 

३) कई तयण' फिनेसावसयदने "यायमिष्यनि रप्दयघापनसाएणशणा 
धारण बेति । १८५ | शासर तम ने ब. रेगमंसज्पध्वगभय भर शण) गगदूगरमणा 
पओ तदुरूगओरानह ने दोती | २८६ । सखी पि ये दोषों भत्ते बा 35 
पंचव. थूमि । आदेव पिय चउदा मई तिहा पन्‍न । +८७ | 


२७८ ] पाचयाँ अध्याय 


परन्तु यह कहना ठीक नहीं, क्योकि किसी को अन्वय ( विधि ) 
मुखसे निश्चय हो, किसी को निषेधमुख से निश्चय हो, किसी को 
उमय-मुख से निश्चय हो इसमें कुछ अन्तर नहीं ढे । अगर इनको 
स्व॒तन्त्र जुदा जुदा ज्ञान माना जायगा तो घारणा के स्थान पर एग 
नया ज्ञान मानना पड़ेगा । इस प्रकार पाँच ज्ञान हो जायेंगे । अथवा 
अगर धारणा को न मानोगि तो तीन ही ज्ञान रह जायेंगे ।”? 

इससे माद्म होता है कि एक प्राचीन मत ऐसा भी था जो 
घारणा को अलग भेद नहीं मानना चाहता था। परन्तु धारणा का 
नाम प्रचलित जरूर था इसलिये बह उसे अपाय के अन्तगत करना 
चाहता था | आजकल जिस अर्थ में घारणा का प्रयाग होता है 
उम्तका वह निषेवक्त था। यह प्राचीन मत तथ्यशून्य नहीं है । 
घारणा को मानना ठीक नहीं मारछ्म होता, यह बात आगे के 
वक्तव्य से माद्म हो जायगी | 

धारणा के स्वरूप में भी बहुत विवाद, है,। पिछछा मत यह 
है (१) कि अवाय की दृढ़तम अवस्था-जो संस्कार 'पैदा कर सके- 





अरबकायाकफककानपअमक 





(१) त॑ एवं दुद्तेमावस्थापन्नों धारणा' । असाणनयतत्वाकीक २-१० । 
दुदतमावस्थापननो हि. अवायः.. स्वापशेकितामशाकिविशेषरूपसंस्कारदारंग 
कालान्तरे स्मरण कतु पयाओति | रनाकराव्तारिका | विद्यानन्दी ने भी 'अशण- 
परीक्षा से धारणा ज्ञानकों सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष साना है। “तर्देतश्वतुष्टयमपि 
अक्षव्यापारापेक्ष मनोज्पेक्ष च “* तत एवं इन्द्रियंत्रत्यक्ष॑ देंशताबिशद अविसवादर्क 
प्रतिपत्तव्यं ।! मतरूव यह है कि जैन नेयायिकोंका संत है कि अवाय के “नन्‍्तर 
होनेवाली ज्ञानकी एक उपयोगात्मक अवस्था ही धारणा है। संस्कार धारणा नहीं 
धारणा का फल है| अभाचन्द्र तो स्पष्ट ही धारणा को सांव्यवहारिक पत्यक्ष कहते 


ड्ने पु रिकिमत्यक्षमदों ७०..१ जा 5 
हैं-- सेस्कारः सांव्यवहारिकम्रत् धारणा--अमयकमलमातण्ड- 
तृतीय परिच्छेद | 


मतभेद आर आछोचना 7 श्झर 


रिणा है | यह मत भी ठीक नहीं है परन्तु अन्‍य सत्र बनीं | 
अपेक्षा कुछ ठीक है | 


5) 


इस मत से जो ग्राचीन मत है वह छाति बे था स्मृति ऊ 
कारण को (१) धारणा कहता है। इस मत क अनुमार संः 


कहता है। इस मत के अनुसार अवबाय की इततम पाम्यगं भा, 
धारणा है संस्कार भी बारणा दे और स्मृति भी घारण। ४ । (२) 


स्वृति का धारणा मानने स, घारणा सांच्यवारिक प्रझन 
के भीतर गामिल नहीं हो सकती, क्योंकि स्मृति, पे है 


से सांब्यवदारिक प्रत्यक्षरूप नहीं ६ू । ससमे वियलसदी पद 
वक्तब्य से विरोध होता हे । 

कोई किसी एक कायादानल।ाया तीनों री । भारण! गन 
परल्तु ये तीनो मत ठीक नहीं ६ । इनमें सब से जापिक छापतसति- 


ज्ञान से मित्र एक खतन्‍त्रगुण मानना चादिय, नेसा मि जोक 
[३] दर्शन में माना जाता है। 





(३) फाडा तर अधिक्ास्थगारय वारधा | सं्वचिनिदि *-?५। नि 
तावी$व्स्पृतिवासर्णा । से एयायनि यवित्मरण पती नत्॑ती सा राणा । 


त० राजवाणिक | ६-६५-४ | 

(४) तयणंतर तपत्यानिद्यरग जो ये गाण्याऊेगी , बारदे थे अपार 
एसरण धारणा सा 5 ॥व्शणवब्दक । २९५ | 

(५) मावनाख्यस्तु मस्कारो जौंदवतिलीलिपः | बारिंगाइलो १६० | 





२८० ] पॉचवों अध्याय 


प्र्मक ज्ञान छब्धि और उपयोग, इस प्रकार दो प्रकार का 
होता है। किसी भी ज्ञान का भेद उपयोग के भेद से माना जाता 
है | उपयोग के भेद से छब्धि के भेद की कल्पना की जाती है । 
अगः हम संस्कार को ज्ञान मानेंगे तो उसका छूब्बिरूप क्‍या और 
उपयोग क्या ? इसका निर्णय न होगा। 


प्रइन-संस्कार की जो न्यूनाधिक शक्ति या उस शक्ति को 
पैदा करनेवाछा क्षयोपशम है, वह लछव्धि है, और उससे उत्पन 


संस्कार उपयोग है । 


उत्तर-अगर संस्कार को उपयोग माना जायगा तो एक 
ज्ञान का सेस्कार जबतऋ रहेगा तबतक दूसरा ज्ञान पैदा न हो 
सकेगा क्योकि पूर्व उपयोग के बिनाश के बिना नया उपयोग पैदा 
नहीं हो सकता, क्योकि एक साथ में दो उपयोग नहीं होते। 
इसलिये दो ज्ञानों के संस्कार भी एक साथ न रहेंगे | तब तो किसी 


प्राणी की कभी भी दो वस्तुओं का स्मरण ने होगा | 


प्रशन-अगर संस्कार को लूब्धिरूप ज्ञान माने और स्मरण 
को उपयोगरूप ज्ञान माने ते। क्या हानि है ! 


उत्तर-यह बात नहीं बन सकती, क्योंकि संस्कार किसी 
न किसी उपयोग का फछ है । परन्तु रूव्धि किसी उपयोग से पैदा 
नहीं होती | वह उपयोग का कारण हे न कि कार्य । संस्कार 
अगर रूब्विरूप होता ता उमके ढिये किसी उपयोग की आवकश्य- 
कता न होती | संस्कार में उपयोग की अपेक्षा कुछ « विशेषता नहीं 
आसकती, इससे हम उसे नया ज्ञान भी नदीं मान सकते | 


| 


। 


माने ते क्या हानि है 


उत्तर-में कह चका है कि लब्बि ऊिसी लावेप्रयोग से प:। 
नहीं हाती, इसलिये सम्कार को ठब्बि नहीं छझगा जा समझता | 
३] 


यहि ज्ञान का कारण होने से कोई लब्चि कदाना हे सो अराप 


ज्ञान का कारण होने से किसी का छब्बिस्प काना टीझ नही 

दूसरी बात यह 6 कि छब्चि सामान्य घनि ८॥ इसे 
क्रिसी विशेष पढठाथ का आकार नहीं होता। एमे--आग्ग 
देखने का भक्ति में घटपट आदि ्शिप पा का आजार नहीं 
रहता किन्तु उसके उपयोग में रहता है । सम्भार में पदप़ आप 
विशेष पदार्थ का आकार रहता है, इसलियि उसे एब्एि नरं। कात् 
जा सकता | 

तीसरी गत यह है कि जब किसी आत्मा में सस्कार भोदा 
पड़ता है और किसी में ज्याद: पटत्ता ६ तब इसका वारण बयां 
कहा जाथगा ? जिस प्रकार अन्य छार्नो की न्यूनांदिकता उनय 
उब्धि की न्‍्यनाणिवता से पद्ा होती ४, उसी अकार सम्दार 


८ | ४ 5 


की न्यूनाधिकता भी किसी डाब्धि की न्यूनाजिकता के बत- 
लाती हे । अगर सस्कार सवय लब्धिरूप होता दो उस किसी दूसरों 
रब्धिकी आवश्यकता क्यों होती ! अगर खब्बे छ डिय्रे लब्ध ण| 


दलन्पना का जाएगा ता अनव्स्थादार छागा। 


श्८२ ] पोचवों अध्याय 


इन तीन कारणों से संस्क्रार को लब्धि मानना अनुचित 
है । जब संस्कार, उपयोग रूप भी नंहीं है और लूग्धिरूप भी नहीं 
है तब उसे ज्ञानसे मिन्न गुण मानना उचित हैं। एक बात और 
भी विचारणीय है । 


धारणा मतिज्ञान है और वह अवाय के बाद होता है। 
रन्‍्तु अगर किसी मनुष्य को किसी विषय में संदेह पैदा हुआ, 
पीछे उसका ईंहा और अवाय न हो पाया तो क्‍या उसके संदेह 
का संस्कार न होगा ? क्‍या हमें सन्देह् का स्मरण नहीं होता ! 
यदि सन्देह का भी संस्कार होता है, ईंहा का भी संस्कार होता है 
अवाय का भी संस्कार होता है, ररुतज्ञान का भी संस्कार होता है 
( क्योकि इरुतज्ञान से जाने हुए पदाथ का हमें स्मरण होता है ) 
अवधि आदि का भी संस्कार होता है, तब संस्कार अंबाय के 
अनन्तर होनेवाला मतिज्ञान कैसे माना जा सकता है? इतना ही 
नहीं, उसे ज्ञान ही कैसे कहा जा सकता है ? क्योंकि वह किसी 
भी ज्ञानरूप नहीं ठद्वरता । अवग्रह की धारणा ईहा की धारणा 
आदि प्रयोगो से वह ज्ञान का सम्बन्धी कोई मिन्रयुण ही सिद्ध होता है । 
प्रइन-संस्कार को अगर प्रथकूगुण माना जायगा तो न्यूना- 
धिक संस्कार का कारण ज्ञानावरण कम न हो सकेगा | तब उस 
का कारण क्या होगा! , 
उत्तर-जव हम कोई पत्थर फेकत हैं तब किसी के हाथ 
कप का पत्थर दस' गज जाता है, और किसी का ५० गज जाता है, 
जे और किसी का सौ गज जाता है। इसका कारण पत्थर में पैदा 


मतभेद आर भले 


ञं 
जी 
2 

श्र 
रै 
री । 


_ब्भ शप हर » न्‍ न हे नर 
हानत्राढ्य व हैं जा हाथ का बाक्त मे उप्ल दुश 2।0 हगे हर 

थ की शक्ति मे कात्रेकरणवत है थार जुद्दीजद द्ाइ- 7 , :- 
हाथ का थझरक्ति मे कायररणवातब ६ और दुदजद बादुहव 0 || 


अविक स्थायी है | उपयाग आर सेद्र मे काश » 
परन्तु द।नो एक नहीं ६ । 

प्रदत--कियती का उपयोग सब्र हाकरक मे गए नोट हें 
जाता है; क्रित्ती का मन्द ढाका के भी बहुत सवा रहह, ? । 
लिक किसी पर खत प्रमन्न होता है और उसे दउशा चनन 
ठगता हे, परन्‍तु जल्दी मद जाता हैं। सावारण मनप्य था (७ 


४ 


देख जात है, जय कि अन्य सनप्य बहुत देते लक्ष स्मरण रुगय 6 । 

उत्तर-जेस वग सस्कार अनन्तकाड तक सम" रपता ४ 
उसी प्रकार भावना भी । परत दूसरे झाने।रयोंग उसने उन्नाः सर 
हैं । जैसे एक गति दसरी सति के सरकार झा न तके कार समन 
है उसी प्रकार एक ज्ञान दस ज्ञान के सेसकार के। न ते मा 


सकता है । पर का टुकड़ा बोड़ी झक्ति थे निनरनी दर जप स5ु के 
है, रद का हर उसस क्रम वजन होका भी आर उसने झट्युर्सा 


शक्ति का उपयोग करने पर भी उतनी दृर ना। नाहया। इल5 
कारण यह ऐ कि रुई का टेर बाद को ततना का शाप संगमा 
जितना पत्थर का ठुकड़ा | बायुने। घर 
आदि का बेग क्षीण दोना जाता है, उसी प्रकार सेस्गर नी आना 


/ 


"5 
44 
२ 

4 


होता हवा लिप सरल कक 2 अ न कड। जल जा 
उपयोगसे क्षीण होता रहता ऐ। आलम के वतेमान सेग्मार लितने 


ग्रवल होते हैं उसकी क्षीण करनेगले दसेरे सरदार भी क्द्रद छल 


4 
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माद्म होता है कि पीछे के जैन नेयायिकोंने भी संस्कार 
को एक खतन्त्र गुण मानलिया है। रत्नाकरावतारिका (१) में 
संस्कार का अर्थ आत्मशक्ति-विशेप किया गया है। यदि उन्हे 
संस्कार को ज्ञानरूप मानना मंजूर होता तो वह संस्कार को ज्ञान- 
बिशेप कहते, आत्मशाक्ति विशिष न कहते । इन सब कारणों से 
संस्कार को धारणा मानना अनुचित है । 

स्मृति को धारणा मानना भी अनुचित हैं। क्‍योंकि, धारणा 
तो सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष माना गया है, यह मैं पाहिछे कह चुका हूँ । 
दूसरी बात यह है कि स्मृति को परोक्ष मान करके भी अगर उसे यहाँ 
शामिल किया जाय तो प्रत्यामिज्ञान तर्क आदि को भी यहाँ 
शामिल करना पड़ेगा | अगर कहा जाय कि तर्क ते ईहा मतिज्ञान 
(२) है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि तर्क के पहिंले स्ट्ति की 
आवश्यकता होती है, इसलिये स्मृति का स्थान ईह के पाहिले होगा, 
जब कि धारणा ईहा के बाद होती है | 

इस विवेचन से जन नैयायिको के मत का भी खण्डन हो 
जाता है | वे अवायके बाद ज्ञान की इढ्तम अवस्था को धारणा 
कहते हैं, जिससे कि संस्कार पैदा होता है, परन्तु जन्न यहद्द सिद्ध 
हो चुका है कि संस्कार ते। अवग्रह ईहा आदि मतिज्ञान इरुतज्ञान 
अवधिज्ञन आदि सभी ज्ञानों का पड़ता है, तब अवायके वाद इढ़- 
तम अवस्थावाले घारणा ज्ञान को प्रथकू मानने की क्या जरूरत 





(१] संस्कारस्थात्मशक्तिविशेषस्य | रत्नाकरावतारिका | ३-३ । 


(२) ईंहा ऊहा तर्कः परीक्षा विचारणा जिश्ञासेत्यनर्थान्तर्म्‌॥ तच्वार्थ 
साप्य | १-१५ । ! ह 


॥ 


मतभेद आर आठाचना " घ८टछ 


है ? मतव्य यह है कि तीन प्रकार थे स ज़ि्मी मी >रझार हे! 
घारणा माना, परन्तु बढ शनका कोई खतस्त्र भद सिंध ना, दाता 


० 


है ल्येअ 2हा और ८ लीन कक, पे 
है | इसाल्य अबग्रह, इहा और अशथय प तीन नेत्र शननां ह€| 


उचित है । 


दे ३] कप के के हट कक > बल ओके 
भे इनके नाम और लक्षणा के भी का देता हे । जरहि.सुत, नि 
उक्त, अनक्त के विपय में बदष्टत मतभेद ४ । कार सन, परिनाण 
3 5६ न ७ मेरे म्शषय 22 हि 
मे दुसर रेद्ध 7हलावा ४ । 


प्रथममत द्वितीयमत सीयमत चतमगस 
१ अनिःसत .. निःसृत ञा 
२ निः:ततः अनि:स॒त्त निश्चित नथित 


ह“-+ व्यका झ्से ७-० अर तुं+3० सु 
३ उक्त उक्त अचार ८ उ्च 
कि] 
क्तत क्त सदिर झ्नाय 
४ अनुफक्त अनुक्त चोद शनुघ् 
छुरव 4 कण 


क श्र छ 
प्रथम मत वा अनुसार श्व चारा का सुख पारल [एग| 


गया है | 








भपरेपा प्षिप्रानि ने पाठ ते एए इज पजि चर: 55 ८४८ 
(१) अपरपा क्षित्रांदे मत शान पाठ ते एप बदबानल पररकट-प शच्दणा- 

>> बी जा क् कक 
बग्ृषसाण मपधृरत्य ना उच्वरद वा रात जाउद्रानजयद ऊपर नायर राव 


एति | सर्वाधप्िद्धि ६-६६ | 
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भी है । दूसरे मत के अनुसार निःसृत उसे कहते है. जिसमें विशेष 
भेद का भी ज्ञान हो | शब्द छुनकर यह भी जानना के यह मयूर 
का है या कुरकुर का, यह निःसत कहल्यता है । परन्तु इस प्रकार 
का विशेष निर्णय तो अवाय कहलाता है, और निःसृत का तो 
अवग्रह ईहा भी होता है, तब यह परिमाषा कैसे ठीक हो सकती है? 


तीसरे मतमें लिंग से-चिह् से किसी वस्तु का ज्ञान निश्चित 


है और लिंग बिना किसी वस्तुका ज्ञान अनिश्रित है। असंदिग्ध का 


अर्थ है, संशयादि रहित और सदिर्ध का अथ है, विशेष में संदेह 
सहित। यदि संदेहसहित को संदिग्ध माना जाय तो उसका अबग्रह 
कैसे होगा ? अथवा अवग्रह ईंह्या अपाय तो निश्चितज्ञान के भेद 
है, इन्हे अनिश्रित (१) रूप कैसे कहा जा सकता है । 

चतुथमत के विषय में सिद्धसेनरणी (२) कहते हैं कि उक्त 
और अनुक्त ये विषय सिर्फ कान के विषय हैं । अनुक्तका अर्थ 
अनक्षरात्मक शब्द है। सिर्फ कान का विषय होने से अन्य आचार्यो 
ने इसको लिया ही नहीं है और इसके बदले में निश्रित, अनिश्रित 
भेद माने हैं | 





(१?) तत्चार्थ मं असदिस्धि और सदिग्धि पाठ है, और विशेषावश्यक मे 
पनिश्रित और अनिश्चित पाठ है। यहा गब्दसंद ही है, अर्थ भेद नहीं, इसलिये 
इसे पॉचवों मत नहीं कह सकते | 

(२) उत्तमनगरहणाति इत्येय विकल्प: श्रोत्रावग्रहविषय एवं ने से 
व्यापीति | * जठक्तस्तृक्तादन्य : १: *शब्द एवं अनक्षरात्मकोइसिधीयते ** “ 
अन्याप्तिदाषसीत्या चापररिमंं विकल्प प्रोजाय अय॑ विकल्प उपन्यस्तः निशशित- 
सवग्दणाति | त० सा० दौका १-१६ | 


मतभेद और आलोचना [ २८९ 


अकलुफदेवने उक्त और अनुक्त के भी भाव आदि सर्द 
०५ अवशकिन 4 कल ईँ 
इन्द्रियों का विपय सिद्ध छान की कोशिय की 8, एरुसतु बए अस 
फछ रही है । 


सं्वोभसिद्धिमार बहते ह-गनिरत यथाव गण छात्र 
(१) / यहाँ पर ययाथ ग्रण बूथ है। यवाग्म्र:्ण नो समी 
भेदा में »। राजवाक्तक में 3कल्वदेव यथाव प्राण वे) (२) 
घहच बहते हैं, | इसने भी इसी अ्कार वी ब्यता का दस है । 
पल्तु वे पंद्रह बातेक वी व्याएया [३, में निरन्‍्तर भषणयों पद 
कहते हैं और बारबार न्यूनाधिक ग्रहणवो अप्य्य बरतने 0 ॥8म 
प्रकार धरे धीरे ग्रहण करने वा नाम क्षकत अडण दजा परलु ४ 
अध्षिप्र से कुट विशेषता नहों रखता | सिद्वेसन गणों (४) पड़ते 
हैं कि शगदरय अब और उपबोग के रतन पर भी कभी ग्रण्ण होना 
कभी न हे,ना अध्छुय है और सदा हाना प्त्व है । यदि यह बा 


| 








(४) घम भिर तर बवार्चप्रहणसम | ६० । 

(२) छ यथार्थप्रश्णातू | १०१६-। 

(३) बधा प्रा५३ इप्पप्रहप तथ्यव्ध्त्मप शध्य्मबंश्रणानि] मोम 
नाभ्यप्फि , प नमन स्राव पनिण॥ पा ८८६२ 
परिणामीपात्त सीजेबियसानिलेपि हृदावन्परडर्दीप्दादि 
प्रष्टापए ए काती जय दसणादिछ्षयापशमपीरियार दा झा प्रुदेन० 
१०१६० | 

(७) सर्दी डिये छहि चोपयोने काने च पिपपरान्दाव एशादिय पिषय सदा 
परिष्टिनात बदाचिन्त इस्पेस्दुरवगर-मुद॒दाति । १०९६ | 


२९० ] पॉँचतों अध्याय . 


जाय तो भी ठीक नहीं | क्योंक्रि जिस समय ग्रहण न होंगा उस 
समय उसे अबग्रह ही केस कहा जायगा ? खुर, रुत्-अध्झवकी 
परिमाषा कुछ भी हो परन्तु वह निश्चित नहीं है । 

, यहां एक बात यंद भी विचारणीय है कि सर्वा्व॑सिद्धि के 
अनुसार बहु बहुविध आदि सभी विशेषण [१] “अर्थ के बतढाये 
गये हैं इसीलिये वे ध्हव का अंवग्रह, अध्सव का अबग्रह, कहते 
हैं । परन्तु यहां जो व्यख्याएँ की जाती हैं वे क्रियाविशिषण [२] 
बना देती हैं । क्षित्र और अक्षिप्र को तो सभी क्रियाविशेषण कहते 
हैं | यह कहां तक उचित है, यह भी विचारणीय दै। 


इस प्रकार अनेक तरह की गड़बड़ी इस विषय में है, जिस 
से माद्धम होता है कि मूल में बहवादिका विवेचन था ही नहीं। 
सूत्र साहित्य में यह कदाचित्‌ मिछे भी तो समझना चाहिये कि 
पीछे से निछाया गया दे । नन्‍्दीसूत्र में मुझे ये विशेषण नहीं मिले । 


मतिज्ञानके ३३६ भेद करना भी उचित नहीं है। किसी 
भी कस्‍तुके भेद ऐसे करना चाहिये जो एक दूमरे से न मिल्ते हों । 
एक भेद अगर दूसरे भेद में मिछे तो वह वर्गीकरण उचित नहीं 


(१) यद्यवग्रहादयों बद्वादनों कर्मणामाक्षेप्तारः बद्बाद'नि पुनावेशेषणान 
कस्येत्याह अर्थस्य | १-१६ | | 

(२) ल्थीयस्रयर्टकाकार ध्रुव का अर्थ स्थिर करते हैं आर अध्ववका चंचल 
फरते हैं। पाहैले अर्थ भें उनने ज्ञान विशष्ण कहा हैं परन्तु इस अर्थ में व , 
अष्छव अर्थ क विशेषण बनते हैं परन्तु यह मत दूसरे *चायों स नहीं मिलता । 
घरुवमवस्थित इंद च ज्ञान विशेषणम्‌ अध्दवसनवस्थित 'यथामीन्‍नभाजनजल । 
अथवा धरुपः स्थिरः पव॑तादि: अध्सवः अस्थिरो विद्युदादिंः | १-६ | 


मे भेः ओर आलाचना । २०१ 


कला सकता ! प्राणियों के मनुष्य, पत्ञ, एक्नी, स्त्री, एसप, मसई- 


सक, वालक, युवा, वृद्ध, इस प्रकार नत्र भेद बहनों झअनुद्रिए ह, 
क्योंकि इसमें स्त्री पुरुपादि भेद मनुष्यादि भेद में चर जल हैं । 


बहू आदि भेद्रों मे भी यहीं गड़व दी है | घद, बावजिद, एक, एम: 
बिध ये चार भद क्षित्र भी हो सकते हैं औ। आक्षप्र भी ही! सजने 
हैं, इसलिये इनकी चार न कह कर आठ कहना चारिय ।॥सी 
प्रकार ये आठ निःमुत भी हो सकते हैं, अनिः्धत थी हो सपने 
है | इसलिये सोलह भेद होंगे | उसी प्रकार सनकी डन्त, न 


और ध्छुब अध्सव से भी गणा करना चाद़ि मनखच यह है कि 
पहिले ते भेद्ों की परिभाषा और मान्यता ही टीका नं 6 | + या 


हो भी ते उनका गण करके प्रभेद निझाहन का देगा बचपन नद्ं 
है | सग्भमतः इस गटबटी का इतिहास इस प्रकार ४- 

१ मुल में बहु बहुविब आदि भद्र थे ही नद्ी। 

२ किसी आचाये ने मतितान को वििरिधतया समदाने हे 
लिये बह ब्रह्बेत्र आदि को उदाहरण के राप मे दिये, समाजण्ण 
के दिये नहीं । 

३ श्मके बाद किसी आचायन मतिहनके नंद भदों यो 


बाह से गुणा करके ३३६ भेद का दिये । उसने यह ने सोचा 
कि सब्र के साथ इनका गणा करने से भेश की सगति दागी 
या न होगी । 

४ पीछे जब उक्त अनुक्त जादि का सा इंडेक मे साहस 
न चेठा, प्य और घारणा भे गटबटी होने रोगी तार आचाये। न 


२९२ ] पॉँचवाँ अध्याय 


इनकी परिमापा बदलना झुरू किया | छेकिंन मुठ ही ठीक नहीं 

था, इसलिये सुधार न है सक्षा । - « ' «४ ४ 
७ म. महा के समय में मतिज्ञान के इन्द्रिय अनिन्द्रिय 

के निर्मित से दो भेद या छः भेद प्रचलित थे। बाकी भेद पीछे 


की रचना है । 


& मतिज्ञानके मतभेद्दों का यहीं अन्त नहीं हो जाता किन्तु 
जरा जरासी बातों में इतना मतभद है कि उनका कुछ निर्णय ही 
नहीं हाता | तत्ताथ में मति, स्वृति, संज्ञा, चिंता अभिनिव्रोत्र को 
अनर्थान्तर कहा गया है| राजबातिककार [१] कहत हैं ।के ये 
पांच शब्द इन्द्र, शक्क, पुल्दाक्ी ताह पर्यायत्राची हैं। सर्वार्थ- 


-सिद्धिकार अभद कहकर भी समभिरुदनयक्री अप्रेक्षा मद मानते 


हैं | राजवात्तककार प्रइदोत्त करत हेँ शि “मति क्या हे १ जो 
स्पृति है । स्ृति [२] क्या है ? जो मति है / सर्वाश्रसिद्धिक्रार 
अभद की मात्रा इतनी अधिक नहीं। बढ़ते । परन्‍तु ये दानों ही 
आचार्य पंच का जुद्य जुग सखहृय नहीं बता पात । न्िर्फ ब्यकरण 
की व्युत्वातते बताकर रक्त तर नेब्ान को ठाछ ऋ( चढ़ जत है ३। 

छेोकबातिककार अग्रग्रहाठिको मति, [४ प्रत्ममिज्ञान को 


मामा अमन (बन न... >नर सीन कक कम, 





पा पट या 
(१) यथा इन्द्रशकचरूदगदिरब्दभद>पि नावमंद' तथा सस्यादि शब्दभद5पि 
अथमभिदः । १-६१३-४ | ु न १ 
(२) का मातः :* दा स्वृतिरेति । का स्वृतिः ? या मतिरिति | १-१३ १० 
(३) सननमतिः, स्मरण र्पृतिः, सज्ञान कक्षा, चितन चिन्ता, 
आभिनिवाधन अमिनिवाध: १-१३ | ल्‍ 
[४] मतिः अवप्रहादिस्पा । १-१३-२ | सज्ञायाः सादुश्यक्रयशिशान- 
रूपायाः | १-१३- | सम्बन्धा वस्तु सम्नर्थक्रियाकारिखयोगतः । 'चेष्टाथ- 


मतमद आर आलाचना [ २५०३ 
सेज्ञा, तक का चिन्ता, आर खावान्मान के अभिनिरेधत फल 
इसलिय इनकी दि में माने संब्यविशारिकत प्रम्यक्ष झहलाओंं कझऋत 
स्मृत्यादि परोक्ष ।, लथीयसय ५ टकाणर [2] अनपचचद्र नो गा, 
ब्रात बहत हैं । व मति का +लब् आर स्मृरि 
निजेध अर प्लत का परोक्ष ऋते हैं 


इन दोनों मतोका गाग्मटसार के दॉवाबार से छठ मिद 


आता है । व अवम्रहादि के मंदों बा जो अनिल्धत भेद ४ उस मे 
चिता अनुमान आदे वी झामिर गरते ६, यद बल भे णह पुउ। 


4 


हैं। श्स दृष्टे स मति के माठर हो अनुमानादि &। जाते ६ | 
यु तु 


मति अथात इगिद्रिय अ २ मनके, निनितिसे उत्पन्न दनेमानमंद्रग्ार हू मे। 
संज्ञर-रव लप्न्मिज्ञन | चिन्त-+भागंमी अमुक कातु स्स प्रकार "मेरा! 


तत्ववत्तत्र चिता नन्‍्यद भारनोा || २ ?३ ८०, हत्म यान रह नि 
साध्ने तु य | 3ता5 नहियुने नाभिनिवाद से शापाने १०३-३ 





(5) माति: मंधपशा रन माँ ग्यराणजिद यक्षमात जशारि7७ ।५ ५ ७- 
झान सता | नर्प. निन ।, जामता दतराता हश पा था निरोधों निं्प एड * 
दुपना (छंगधारनणुनाम 


२] येय में ति.मद मलितान । मंदि ने नोॉम सदिडिपओि 
परमानवालदिपयपारएक दि. तेथव ईध्यि *ब्दमंध नजोतय हद 


ह * अप, म ) 
« लोक स्मृतिगान ऊतोतार्धविषपत्गरि दि मेद्घ॥ रशाप्ान पी शान पता, 
चिताइानमागामिराठापिपयम्‌ | * गैमिनिधाष्गनस्थद पाएाइप 


स्ेत पयाया, | १--१३ 


9... 


२९६ ] पाचन अध्याय 


७. ७ ॥/ 5 ० 


जाते हैं| संज्ञाक्षर नाग्री आदि लिपियों में अक्षर का आकार | व्यंजनाक्षर 
अक्षर का उच्चारण | व्य्ध्यक्षर इ।नरूप अक्षर भावदहहत (११ । 


: - अनध्षरईरुत-स्तर व्यंजनादि अक्षर रहित ध्वनिमात्र (२) 
| खांसना छींकना आदि ] से पैदा होनेत्राछा ज्ञान अनक्षररुत-है | 
यैक़ाकार का मत है कि हाथ वमगरेह के इशारे से इरुतज्ञान न मानना 
चाहिये [२] परन्तु हाथ बंगरह के इशोर से जब भावग्रदरशन होता है 
तब उस इरुतज्ञान तो मानना ही पडता है। हरुतज्ञान को अक्षर 
या. अनरक्क्षइरुत में शामिक करना जरूरी है, इसलिये उसे अनक्षर 
मे शामिल करना चाहिये । न्यायग्रन्थों। ५ हाथ आदि के इशारे से 
पैदा होनेवाले ज्ञान वंगे मी आगम कहा है | और उसमें अंक्षएरुत ' 
और अनक्ष'हूत को शामित [४] किया है । ह॒ 

* संज्षिर्रुत-संज्ञ के तीन भेद हैं । दीधकालिकी-जिस में' 
भृत भविष्य का ढम्बा विचार किया जाता है बह दीवकालिको' 
संज्ञा है । इससे जीत संज्ञी कहतल्यता है । जो देहपालन आदि कें' 
लिये आहारादिक में वुद्धियूवक प्रवात्त होती है बढ हेठ॒बादपदोशीकी 








(*) नंदी ३८ । 

(२) उसस्य नींससिय निच्छद खाप्तिअ च छीय च | निरिसा-यमणएसारं 
अणक्रूरं छोलियाईय ! आव्रश्यकमृत्र १९ | 

- >(३) यच्छुयते तच्छुतामै युच्यता न च करादिचेंष्टा श्य्यत ततो न तत्र 

द्रव्य श्स्तत्वप्रशज्ञः | नदी दीका ३८ ॥ ह | 

(४) अ पवचनादिनिवन्धनमर्थज्ञानम।गमः | आदिश्न्देन हरतसज्ञादि- ' 
दा | अनेनाक्षररर्तमनक्षरश्दत च सम्रुहीत भव॒ति॥ ग्मेयक्मलमार्तण्ड 
3 पारे० ॥ 


न क 


मतभेद आर आलेचना [ «९७ 


का है | आन्मकल्याणकारी उपंेश से नो संज्ञा होदी दू इद दृष्टि 
वादोपदेशिकी है | वास्तव में यही संनिवरुत है | 


्् 


पक 


असंज्षिग्रुत-असज्ञी जीवों का जो इरुत होता ६ वह 
असंनिदरुत कहलाता हैं । 

सम्यक्रररुत-सचे उपदेश से उत्पन्न ज्ञान सम्बरू घ्छृत ६ 

मिथ्याहरुत-मिध्या उपंदश से उत्पन्न ज्ञान विध्यास्सत है | 

जन ग्रन्था मं, जनग्रन्था का सम्यककू इरूत चाहा हू कोर जन- 
तर ग्रन्थों की मिध्याइरुत कहा हैं। परन्तु सम्बक का अथ किसी 
सम्प्रदायरूप करना ठीक नहीं & | रुल कहीं भी है। वह सम्पक्क 
इरुत है, चाहे जन-प्रन्थ हो या जैनेतर | 

सादि अनादि सान्‍्त [ सपथवासतत ] अनन्त--व भेद 
सामान्य--विशप की अपेक्षा से है । सामान्य अपेक्षा स अनादि 
अनन्त है और विशेष अपेक्षा से सादि सान्‍्त ६। 

गूमिकररुत-- एक वाक्य जब कछ विधपता का साथ गर- 
बार आता है तव गमिकपरुत कहलाता ह आर ध्ससे भिन्न अगमिक 
कहलाता हैं | अगवाद्य और अगग्नविष्ट का विस्तृत विवेचन आंग 
किया जाता है | 


न्‍ 


कक. 


इन सात प्रकार के भेदों भे अगप्रविण्ट & 


र्‌ 
ही अधिक प्रसिद्ध और विशेष उपयोगी हू । भें णहिले छह चुका 
कि दूसरों के अभिप्राय का ज्ञान इरुत हे | इसल्यि बेबन्द धर्म 


शास्त्र ही ररुत नहीं कहलाता किन्तु प्रचेक गार्ू ब्म्त €। गणित 
इतिहास आदि सभी शास्त्र रुत &। परन्तु ब्हा जो अग्मविण् और 
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अंगवाह्य भेद किये गये है, वे सब जैन-धमशास्त्र की अपेक्षा से हैं। 


अड्जप्रविष्ट ओर अड्भणह्म 
तीथंकर के वचनें के आधार पर उनके मुख्य शिष्यों 
[ गणधरों ] द्वारा जो प्रन्थरचना की जाती है, वह अगग्रविष्ट [१] 
इरुत कहलाता है उसके बाद अंगग्रविष्ट के आधार पर जो अन्य 
आचार्यो के द्वारा ग्रन्थ रचना की जाती है वह अगबाबह्मरुत है । 
मतलव यह है कि अगग्रविष्ट मौलिक शात्र है और अंगबाह्य उसके 
आधार पर बना हुआ है। अंगग्रविष्ट प्रत्यक्षदर्शी के बचनों का 
संग्रह कहा जाता है, वह अनुभव-मूछक है, जब [कि अगबाश्न 
परोक्ष-दर्शिया की रचना है । 
जैनग्रथो के जिस ग्रकार अगग्रविष्ट, अगबाह्य भेद किये गंय 
उसी प्रकार प्रत्येक शास्त्र के कियि जा सकते हैं। महात्मा बुद्ध 
उपदेशों के संग्रह को हम अगग्रविष्ट और उस सम्प्रदाय के 
अन्य धर्मग्रथों की अगबाह्य कह सकते है। इसी प्रकार वैदिक 
धर्म में वेद अगग्रविष्ट, वाकी अंगबाह्य | ईसाइयों में बाशबिछ अंग- 


5 0० /७॥/ 


[१] यत्‌ सगवद्धि: सर्वेज्ञः सर्वद्शिभि. परमर्षिमिरहोईस्तत्स्वाभाव्यात्‌ 
परमशुभस्य च ग्रवचनग्रतिष्ठापनफलस्य तीर्थड्डरनामकर्मणेहमाबादुक्त भगवबु- 
च्छिप्यरतिशयवाद्धटि:ः उत्तमातिशयवागबुद्धिसस्पन्नेर्गगरें: दुष्ध तदद्प्राविष्टम्‌ 
गणधरानन्तर्यादिभिस्वतन्तविश्वुद्धागमै. परमप्रकृष्टटाडमतिबुद्धिशक्तिमिराचा रये* 
कालसंहननायुदोंषादल्पशक्तीनां शिष्याणामञुग्रहाय॒ यत्‌ ग्रोक्त तदगवाह्मम ॥ 
तत्वाथमाप्य ( उसास्वाति ) १-२० ॥  अगप्रविष्माचारादिद्वादशर्मद 
बुद्धवतिशयरियुक्तमण घरानुस्मृतअन्थस्वच॒ || १-२०-१२ ॥ _जारा्तीयाचार्य 
कृतांगा्रपत्यासन्नरूपसगवाह्य || १-२०-१३ त० राजवार्तिक ॥ 
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इस्तज्ान के भेद [ २०९ 


प्रव्रिष्ट, बाकी अगवाह्य ) मुसतमानों में कुरान अगग्रति2, शो 
अग॒वाह्य | इसी प्रकार अन्य सम्प्रदायों के शास्ण मे भी सम 
झना चाहिये | 


लाकिक शास्रो म भी य भद लगाये जा सकत है। जिसने 
स्वय किसी वस्तुका आविष्कार किया है उसके वचन अंगप्रविष् 
हैं और उसके ग्रथों के आधार पर ढिखेन बाली के वचन धनकाय 
हैं | मतर्ब यह है कि किसी भी विषय के मूल ग्रथा का अगम्रविष्ठ 
और उत्तरग्रन्थं। वो अगबाह्य कह सकते है ' सामान्य ब्छत व; 
समान अगग्रविष्ट अगबाद्य के भी सम्पक और मिथ्या ढा भेद है | 


जानियो का अंगप्रविष्ट साहिल आज उपलब्ध नहीं 8, और 
ऊपर जो मेने अगग्रविष्ट की व्याख्या की हैं उसके अनुसार तो बह 
मे, महावीर के; शब्दोके साथ ही विर्लान हो गया 6। उस सम्प 
के धमग्रक्‍तेक पुस्तक नहीं डिग्वेत थे आर लेखन के साथन (्तेंन 
कम थे कि उस समय किसी के उपढशों का लिखना कठिन था | 
माछ्म होता हैं कि उस समय तालपनत्रका उपयोग करना भी छाग 
न जानते थे, या बहुत ऋम जानते थे । आह्मी आदि हिपयो तो 
उस समय अवश्य प्रचलित थीं, परन्तु थे गायद इटठों, शिद्यडिग्वों 
ताम्रपत्रें, सिक्का आदि पर ही काम में आती थीं। अगर लिख्णना 
इत्तना दुलम न होता तो कोई कारण नहीं था कि जैन माहिहा 
मे. महावीर के समय में ही न लिखा जाता । अणिक और कुणिक 
सरखि महाराजा जैनइरुत की लिपिबद्ध न कराते, यह आखश्र 
कहलता | शालो को जो रूति-स्टति कहा जाता है उस 


(94 हक /। 


जनक 
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अं 
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माद्म होता है कि उस समय में शास्त्र, सुने जादे थे और स्मरण 
में रकखे जाते थे | लिखने पढ़ने का व्यवहार नहीं होता था। 
जैनियो ने भी शास्त्र का नाम रुताः ही खखा है, 'लिखित! 
नहीं रक्खा। 

खर, यह तो एक ऐतिहासिक समस्या है; परन्तु इतनी वात 
तो निश्चित है कि म. महावीर के उपदेशों का कोई लिखित रूप 
उपलब्ध नहीं है और न उनका लिखितरूप कभी हो सका । उनके 
शिष्याने जो उनके व्याख्यानो का संग्रह किया वह भी उनके शब्दों 
का ज्योंका तो संग्रह नहीं था । उस मे भाव म. महावीर के थे और 
भापा उनके शिप्यो की थी | इतना ही नहीं, उनके शिप्योने विषय 
को खुब बढ़ाया है | मैं द्वितीय अध्याय मे कह चुका हूं कि जैन 
शास्त्रोंके अनुसार म. महावीरने तो त्रिपद्दी [ उत्पादव्ययप्रौव्य ] का 
उपदेश दिया था; उस परसे गणधघरोने द्वादशांगकी रचना की । 
इससे स्पष्ट माद्म होता है कि म. महावीर का उपदेश स्याद्वाद पर 
मुख्यरूप में होता था जिसके आधार पर उनके शिष्य ढम्बा चौड़ा 
शास्त्र बना डालते थे, अथवा कुछ न कुछ विस्तार अवश्य करते ये। 

अगग्रविष्ट साहित्य म, महावीर के शब्दोमे होने के बदले 
उनके शिप्यो के शब्दे। मे होने से उसमे अनेक अतिशयोक्तियो को 
स्थान मिला | प्रभावना के लिये अनेक कल्पित घटनाओं और कथाओं 
और वर्णनों को स्थान दिया गय। | कवित्व का परिचिय देने के 
लिये भी उसमे अनेक बातों का समावेश हुआ | 

जवतक म. महावीर जीवित थे तबतक तो पूर्ण द्वादशांगकी 


५६ 


रचना हो ही नहीं सकती थी, क्योकि जीवन के अन्त तक म. 


उरुतज्ञ न के भेद / ३०१ 


था ? महावीर-निर्वाण क बाद जब संघनायक्त का पद छुधर्मा स्वामी 
को मिछा तब उनने पूर्ण रूत का संग्रह अपनी भाषा में किया । 
8. पर (४ ५ 


सूत्रों में रहा तो सुधर्मी जम्व का ही प्रश्नात्तर ह परन्तु उसमें 
सुधर्मा और जम्बू को जो नाम ढेकर आये विश्वेपण [१] व्याया 
गया हैं, तथा घार तपस्ती आदि कहकर जो उनकी ख़ब प्रशंसा 
की गई हैं उससे साफ़ माछ्म होता हैं कि ये किसी तौसेरे व्यक्ति 


के वचन हैं | सुधमा और जम्द न तो अपनी प्रशंसा अपन सुद्द 
से कर सकते हैं और न अपने छिये अन्य पुरुप का उपयोग कर 


सकते हैं | इन दोनों से भिन्न कोई तीसरा व्यक्ति ही इन दब्दोंका 


उपयोग कर सकता है | अन्तिम इरुत केचडठी भत्रवाहु थे। इन्हींने 


नि 





(२| अज्जमुहम्सस्स अणगारस्स जेद्ने अंतेवा्सा जज्जजम्ध नाम अगनारे 
कासवगोतेण सक्तुस्सेहे शसमचउरससठाणसठिए वज्ररिसित्नाराज्सव्यण कपय 
परलगगनिधसपन्सगोंर उन्गतवे तत्ततवे महानवे उरारे घोरे घोरनुणें घोग्तवस्मी 
घोखम्भचेरासी उच्छेदसरीर संखित्तविउलतेडलेगे अब्जमुत्न्सस्स बेरस्स उदृर 
सामन्ते उद्धजाणु अहोग्िंर न्ागकोह्वात्रगगए सजमेण तब्सा अप्यागं साबंसाने 

बेहरइ ॥ यायधम्पकहा ॥ 


३०२५ ] पौचयवों अध्याय 


तीन वाचनाओ मे से ग्रथम वाचना दी थी इसालिये सूत्रों की भाषा 
भद्ववाहुकी भाषा थी, यद्द कहने में ज़रा भी आपत्ति नहीं है । 

इस प्रकार जब सूत्र पीढ़ी दर पीढ़ी बदलते रहे तो उनमें 
नई नई वाते भी मिलती रहीं | यहाँ तक कि उनमें राजाओ के वैमवे। 
का वर्णन, आयुर्वेद, स्त्रीपुरुषों की कराए, गणित-शास्त्र आदि भी 
शामिल हुए | परन्तु इन विपये का मुनियों के ऊपर इतना बुरा 
प्रभाव पड़ा ककि पिछले चार पूर्वी का पठनपाठन भद्गवाहु ने बन्द 
कर दिया और य उन के साथ विल्लीन होगये। 

सूत्रोका पसरितन मद्गबाहु पर जाकर ही समाप्त नहीं हुआ 
किंतु आज जो सूत्रों की भाषा उपलब्ध है उस पर से साफ कहा 
जा सकता है कि यह पुरानी भाषा नहीं है। आचारांगकी प्राकृत 
से अन्य सृत्रो की प्राकत बहुत कुछ जुदी पड़ जाती है, इससे 
माद्म होता है [कि जैनसत्रों की परम्परा संज्ञाक्षर या ब्यंजनाक्षरों मे 
नहीं आई किन्तु भावाक्षरों में आई है। अर्थात्‌ सुधमी स्वार्मीने 
जम्वस्वामी को जो उपदेश दिया उसे जम्वस्वामीने शब्दश: सुरक्षित 
नहीं रक्खा किन्तु उस बात को समझ लिया, और अपनी भाषा 
भे अपने शिष्यों को समझाया | इस परिवतेव से अनेक अलंकार, 
अतिशयोेक्तियाँ, उदाहरण आदि नये आगेये | इतना ही नहीं, किंतु 
ज्यों ज्यो विद्या का विकास होता गया, परस्थितियों बदलती गई लो 
ला उनका असर भा शा्रा पर पड़ता गया। वादक ब्राह्मणा व 
बंद को जिस तरह सुरक्षित रकखा उस तरह जन-श्रमणोने नहीं 
रखा | बंद वा चुराक्षेत रखने के कठोर नियम ओर घोर प्रयत्न 


वास्तव में आश्चर्यजनक है, हजारों ब्राह्मण वाल्यावस्थासे इसी काम 


हरुतज्ञान के भेद [३०३ 


के ऊपर नियुक्त रक्खे गये और शब्दोंका परिवर्तन तो क्‍या किन्तु 
उदाच अनुदात्त स्वरित उच्चारणों का भी परिवर्तन न होने दिया। 
जो ऐसा भूछसे भी करते थे उनको बहुत पापी कहा गया है । 
पाठप्रणाली के अनेक भेदों से जो वेद को सुरक्षित रखने की चेष्टा 
की गई है वह आश्चर्य-जनक है । साधारण पाठपग्रणाली को “निर्मुज 
संहिता? कहते हैं जैसे “अप्निर्माले पुरोहितम्‌ यज्ञस्यंद्वमृत्विज! [१] 
इस पाठकों सचिच्छेद करके विरामपू्वक जब पढते हैं तब वह 
"पद संहिता” कहलाती है। जैसे 'अभनिम, इले , पुर: द्वितम्‌! इत्यादि । 
क्रमसहिता? में आगे पीछे के शब्दों को साकल्की तरह जोडा जाता है 
और दुहराया जाता है । जैसे “अग्नि ईले ईले पुरोहित, पुरोहित यज्ञस्य, 
यज्ञस्य देव, देव ऋषत्विजम्‌ ! जठापाठ में यह आम्रेडन और बढ़ जाता है। 
जेसे “अग्नि इले, ईले अभि, अप्नि ईले, ईंले पुरोहितम, पुरोहित, ईछे, ईले 
पुरोहित पुरोहित यज्ञस्य, यज्ञस्य पुरोहितम्‌ , पुरोहितम्‌ यज्ञस्य यज्ञस्य देव, 
देव यज्ञस्य, यज्ञस्य देव, देव ऋत्विजम्‌ , ऋत्विजम्‌ देव, देव ऋत्विजमू ।! 
घनपाठ माछा शिखा आदि अनेक पाठ विचित्र हैं | यह सब परे- 
श्रम इसलिये था कि वेद में ग्रक्षित अश न मिलने पांव | फिर भी 
काल्मेद देशभेद व्यक्तिमेद और उच्चारण भेद से वेदके अनेक 
पाठमेद हुए हैं, और इस क्रम से प्रत्यक संहिता अनेक शाखाओं मे 
विभक्त हुई'। सामवेद की तो हजार शाखा” कही जाती हैं, जब 
कि अन्य वेदों की भी दजनों शाखाएं हैं | इतना प्रयत्न करने पर 
भी अगर वेद अक्षुण्ण नहीं रह सका तब जैन साहित्य कितना 





(१) ऋग्वेद अष्टक १, मण्डल १, अध्याय १, अछबाक ?; बूक्त १५ 
, पद्य प्रथम | 
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क्षुण्ण न हुआ होगा, इस की कल्पना अच्छी तरह की जा सकती है। 

जैनधर्मशास्त्र को 'स॒त्र' कहते हैं | यह शब्द भी जन साहित्य 
के मोलिक्रूप पर प्रकाण डाठता 6। किसी विस्तृत विवेचन को 
सूचना के रूप में सेक्षेप मे कहना सूत्र कहलाता है। दिगम्बर 
और खेताम्बरों ने जनवमंशास्त्र का विस्तृत माना दे उसे सरकार 
करते हुए उनको सूत्र कहना उचित नहीं माठ्म होता | कहा जा 
सकता है कि ग्राकृतके 'सुत्त' शब्द का संस्कृतरूप 'सृत्र” बनाने 
की उपेक्षा 'सृक्त' क्‍यों न घनाया जाय £ जैसे वेढों में 'सुक्त' माने 
जाते है उसी प्रकार इधर आग पू$्वी मे 'सृक्त' कहे जॉय। सम्मब 
है म. महावीर के समय मे सृक्त' के स्थान में दी 'सत्त' शब्द का 
प्रयाग किया गया हो, परन्तु किसी जन छेखकने जैन साहिल को 
सक्त नहीं कहा, सभी उसे सत्र कहते ढ । तब प्रश्न होता है कि 


इन विशाल्काथ वणनों की जिनमे पुनरुक्ति आदि का छूट से 


उपयोग हआ है--सत्र कैस कहा जाय ? 
इस ग्रश्ष का एक ही समुचित उत्तर यह है कि जैन 


मय पहिले सत्र ही था | म. महावीर ने सत्ररूप में उपदेश दिया 

था ( और सम्भव ६ कि उसका प्राचीन संग्रह भी सृत्र में ही हुआ 

हो ) और वाद में फिर चह बढाया गया। जिन सूत्रों का वह 

बढाया हुआ रूप था वह भी सूत्र कहराया। और' बाद में तो 
अगवाद्य साहित्य मी म॒त्र कहछाने लगा है | 

शास्त्रों मे यह कथन मिलता है कि द्वादशांगकी रचना अन्त- 

मुहूत में की गई थी, उसका पाठ भी अन्‍्तर्महरत में हो सकता है। 


[३ 


यद्द अतिशयोक्ति नहीं है किल्तु वास्तविक बात है | मूल सत्र इतना 
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ही था कि वह अन्तमुंह्त ( करींव पौन घंठा ) में पढा जा सके | 
पीछे उसका कछेबर वेंढा ओर बढ़ा उसी समय, जब कि म. महावीर के 
शिष्य जीवित थे | 
श्वेताम्बरों का जो सूत्र साहित्य उपलब्ध है वह करीब डेढ़ 
हजार वर्षसे ज्योंका त्यों चछा आ रहा है इसलियि यह निःसंकोच 
' कह्य जा सकता है कि पिछले डेढ़ हजार वर्षले उसके ऊपर समय 
का अमाव नहीं पड़ा, इसंल्यि उसमें खोजकी सामग्री बहुत है | 
“परन्तु उसके पहिले के हजार वर्षों में उसके ऊपर भी समय का 
प्रभाव पड़ा है । वह प्राचीन साहिल को छोड़कर बिल्कुछ नये 
ढंगसे नहीं बनाया गया, इसलिये' उसमें कुछ मौलिकरूप अवश्य 
बना हुआ है ।' परन्तु जब गणधरों के समय में ही वह पर्याप्त 
बिकृत हो गया था तब इसका अधिक विकृत होना अनिवार्य है | 


दिगंवरों ने मौलिक साहित्य के खेडहरका भी त्याग कर 
दिया और उसके पत्थर लेकर उनने दूसरी जगह नई इमारत बनाई, 
फल यह हुआ कि इमारत कुछ छुंदर बनी परन्तु प्राचीन खोज के 
' लिये बहुत कम कांम की रही । और भी एक दुर्भाग्य यह हुआ 
'कि उनकी सारी रचना एक साथ नहीं हुई, किन्तु धीरे धीरे 
होती रही और समग्र साहित्य की पूर्ति नवमी दसमी शताब्दी तक 
हो पाई है । फल यह हुआ कि छट्टी सातमी शताब्दी के बाद 
कुमारिछ शंकर आदि के द्वारा जो धारमिक क्रान्ति की गई, उसका 
पूरा असर 'उसंके ऊपर पड़ा, और वह अल्लन्त बिकृत होगया। 
जिनसेन आदि समर्थ आचारयों को उसी प्रवाह म बहकऋर जैन 
साहित्य को 'विकृत बनाना पड़ा ' है । दिगम्बर आचार्थों के ऊपर 


,बलदाडफ न 
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ही इस क्रान्ति के प्रवाह का असर पड़ा हो, सो बात नहीं है किंतु 
खेताम्बर आचार्यों के ऊपर भी उसका उतना ही प्रभाव पड़ा 
जितना कि दिगम्बरा पर । 


खेर, विकार सब में आया है, पूर्ण प्रामाणिक कोई नहीं है, 


चाहे दिगम्बर हो या ओताम्बर हो । शाखाओं और उपशाखाओ से 
बुक्ष का अनुमान किया जा सकता "है परतु उसमे समग्र वृक्ष 
दिखर्लाई नहीं दे सकता । एक स्वर से समग्र जैनाचाये भी इस 


| का 


बात को स्वीकार करते हैं कि रुत विष्ठिन होगया है । ऐतिहासिक 
निरीक्षण करने से भी यह बात सिद्ध होती है कि आज म. मह।तरर 
के वचन उपलब्ध नहीं होते, और शास्त्रों में सैंकड़ों वर्षो तक परे- 
बर्तन ( न्यूनाधिकता ) होता रहा है | ऐसी अवस्था मे एक महान 
प्रश्न खडा होता है कि इरुतनिणय कैसे किया जाय और वर्तमान 
शास््रोका क्या उपयोग है £ 


इसका उत्तर स्पष्ट है हमें शास्त्रों को मजिस्टेट नहीं, गधाह 


ब्ड 


( साक्षी ) वनाना चाहिये, उनकी जाँच करना चाहिये, और जो 


बात परीक्षा में ठीक उतरे वही मानना चाहिये और बाकी को 
विकार समझकर छोड़ देना चाहिये । आचाये समन्तमद्र ने शास्त्र 
का एक बहुत अच्छा छक्षण वतलाया है । सिद्धसेन दिवाकरके 
न्‍यायावतार में भी यह 'छोक पाया जाता ह्वै। 
आप्तोपक्षमनुछ्वंध्यमच्टेटविरुद्धकम । 
तत्वोपदेशकत्साव शार्त कापथधद्नम | «, 


... अमग--[१] जो आप्त [ सत्यवादी ] का कहा इज हो, (२) 


जिसका कोई उछंघन न कर सकता हो, [३) जो प्रत्यक्ष और 


॥ 
च्यू 


प््ढ 
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अनुमान से विरुद्ध न हो, [9] तत्त्तका उपंदेश करनेवाला हो, [०) 
सब्र का हित करनेबाल हो, [६] कुमाग का निषेघक हो, 
बह शास्त्र है | 
परन्तु आज संसार में इतने तरह के सत्य-असत्य शास्त्र है, 
और वे सब्र अपना सम्बन्ध श्र या किसी ऐसे ही महान व्यक्ति 
से बतांत है. कि श्रद्धा से काम हेने बाढ्य व्यक्ति कुछ भी निर्णय 
नहीं कर सकता । किस शास्त्र का बनानेबाला आप्त था इसके 
निणय का कोई साधन आज उपडलब्द नहीं हैं । 
अश्ष- उसके बचनो की सचाई से हम उसके सत्यवादीपन 
को जान सकते हैं । 
उत्तर-इससे दोनों मे से एक को भी निणय न होगा। 
क्‍योंकि वक्ताकी सचाई से हमे उसके वचनों की सचाई का ज्ञान 
होगा और वचनों को सचाई से वक्ताकी साई का ज्ञान होगा । 
यह तो अन्‍्योन्याश्रय दोप कहलाया | 
प्रइन्‌-किसी के दस बीस बचने की सचाई से हम उस 
की सव बातों की सचाई को मान छेंगे। 
उत्तर-दसर्बीस बातों की सचाई के लिये हमे उस की 
परीक्षा तो करना ही पड़ेगी । दूसरी बात यह है कि थोड़ी 
बहुत बातों की सचाई तो सभी शारों में मिलती है, तब अमुक 
शास्त्र को ही आतोक्त कैसे कह सकते है! तीसरी बाते यह है 
कि अगर दस बीस बातों वी सचाई से उसकी सब बातो की 
सचाई का निर्णय किया जाय वो उसकी कुछ बातो के मिध्यापन 
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से उनकी सब्र बातो को मिथ्या क्यों न समझा जाय १ उदाहरण, 
अगर जैन शात्ल का भूगोल वर्णन वर्तमान भूगोल से खेंडित- हो.. 
जाता है तो इस से जैनशास्त्र और इसी प्रकार मिथ्या भूगोल मानने 
वाले अन्य शास्त्र मिथ्या क्यों न माने जायें । 

प्रझन-भूगोल आदि विपय प्रक्षिप्त मानलें तो : 

उत्तर-तो कौनसा भाग ग्रक्षिप ह और कौनसा मग ग्रक्षिप्त 
नहीं है, इस का निर्णय कौन करेगा १ 

ग्रइन--जो भाग ग्रमाण-विरुद्ध है, वह ग्रक्षित है। ' + 

उत्तर-जब अमाणें के आधार पर ही पग्रक्षिप्त >भ्रक्षिप्त का 


निर्णय करना है, तब श्रद्धाको स्थान कहाँ रहा ! निर्णय तो तक 
के ही हाथ में पहुँचा | 


ग्रश्न-इस ग्रकार कोरे तकवाद के ग्रबक तूफानों से तो 
आप शास्त्रों को बबाद ही कर देंगे, प्राचीन आचार्यो के प्रयत्नों 
पर पानी फेर देंगे । फिर शास्त्र की आवश्यकता ही क्‍या रहेगी ! 
ओर हझूतज्ञानके लिये स्थान ही कया रहेगा १ , 


उत्तर--यदि परीक्षा करना कोरा तर्कवाद है तब तो संसार 
में अन्धश्रद्धाठुओ का ही राज्य होना चाहिये। जैनालाग्रों। ने जब 
इंश्वर सर्रीख विश्वश्ल्यात और बहुजनसम्मत ज़गत्कती आत्मा, के 
अस्तित्व से इनकार किया उस समय उन्‌ने ,कारें , वर्कवाद .के प्रबल 
तूफान ही तो चल्लंये हैं | कमज़ोर, मनुप्यों की, यह आदत होती 


हैं कि जब तक वे अपने पक्षकों तर्कसिद्ध,, समझते हैं तबतक वे । 


तक के गीत गाते हैं किन्तु जब वे अपने पक्षको , तर्क के सामने ठिकता , 
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हुआ नहीं पते तब श्रद्धा के गीत गांत हैं. और परीक्षकों को कोरा 
तर्कबादी कद कर नाक मुँह सिकोड़ते हैं | ये छोग सल्यके मक्त 
नहीं, अन्धश्रद्धा के भक्त हैं | ये छोग स्व जैन नहीं कहला सकते | 


परीक्षा करने से शास्त्र की आवश्यकता न रहेगी यह सम- 
झना भूल है | किसी नयी बात की खोज करने की अपेक्षा उस- 
की परीक्षा अत्यन्त सरल है | घड़ी बनाना कठिन ढे, किन्तु उस 
की जाँच करना, यह ठीक चलती है या नहीं आठि, इतना कठिन 
नहीं है | शास्त्रों से हमे यह महान छाम है कि हमें सेकडों नयी 
ते मिलती हैं, उनकी परीक्षा करके हम उनमे से सत्य और - 
कल्याणकारी बातो का अपना सकते है। अगर शास्त्र न हो तो 
हम किस की परीक्षा करें और नयी नयी बातों की कहां तक 
कल्पना करें ? साक्षी की बात प्रमाण नहीं मानठी जाती परल्तु 
चह निरुपयोगी नहीं है । इसी प्रकार शास्त्र की बात भी प्रमाण 
नहीं मानी जा सकती परन्तु वह निरुपयोगी नहीं है । 

प्रइन-शाल्रों की परीक्षा तो हम तव करें जब हम शास्त्र- 
कारोंसे अधिक बुद्धिमान हो | 


उत्तर -यदि ऐसा विचार किया जायगा तब तो हमें किसी 
भी धम को अपनाने का उचित अधिकार न मिल सकेंगा। जो 
जो मनुष्य अपने को जैन कहते हैं और जैनधम को सर्वश्रेष्ठ मानते 
हैं क्‍या वे अन्य धर्मोके प्रवतकों और आचार्योसे अवश्य अधिक 
बुद्धिवाले हैं ? इसी प्रकार के प्रश्न अन्य धर्मोवठम्बियेंसि भी किये 
जा सकते हैं ? ऐसी दवाढतत में प्रायः कोई मनुष्य परीक्षक वनकर 
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किसी धम को अहण न कर सकेगा । ऐसी हाढ॒त में जनधम के 


प्रचार का प्रयत्न भी निरथक ही कहना पड़ेगा। दूसरी बात यह 


हैं कि आज कल भी आचार्यों से अधिक बुद्धिमान मनुष्य हो 
सकते हैं जो उनकी परीक्षा कर सकें | आचाय हमोरे पूवेज होने 
से सम्मानास्पद है, परन्तु इसील्यि हम उनकी अपेक्षा मुख है, यह 
नही। कहा जा सकता | तीसरी बात यह है कि परीक्षा करने के 
लिये हमें उनसे वड़ा ज्ञानी होना आवश्यक नहीं है। हम गायन 
न जानते हुए भी अच्छे बुरे गायन की परीक्षा कर सकते हैं, रसोई 
बनाना न जानने पर भी उसकी परीक्षा कर सकते है, चिकित्सा 
न कर सकने पर भी चिकित्सा ठीक हुई या नहीं हुई-- इसकी 
जांच कर सकते हैं, व्यास्यान न दे सकने पर भी व्याख्यान की 
परीक्षा कर सकते है, लेख न लिख सकने पर भी लेखवी - परीक्षा 
कर सकते है । इस प्रकार सैकड़ो उदाहरण दिये जा सकते हैं । 

इस विवेचन से यह बात समझमें आ जाती है कि शास्त्र 
को परीक्षा सरल है और उसकी परीक्षा के बिना शात्त्र-अशारू 
का निर्णय सिर्फ आतप्तोपज्ञता से नहीं किया जा सकता । इसीलिये 
आचार्य समन्तमद्रने शास्त्र का निर्णय करने के लिये और बहुत से 
विशेषण डाले हैं | 


” दूसरा विशेषण “अनुरुष्य”---अर्थात्‌ जिसका कोई उल्ले- 


घन न कर सके, अथवा जिसका उछंघन करना उचित न हो--: 
है । जब हम कहते हैं कि अग्नि को कोई छू नहीं सकता तब, 


उसका यह अथ नहीं है कि उसका छूना असम्भव है। उसंका 


+ 


हि] 
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छुना है तो सम्भव, परन्तु उसके साथ हाथ जल जायगा यह 
निश्चित है| बसी प्रकार शास्त्र वही है जिसके उछंघन करने से 
हमारा हाथ जल जाय अथांत्‌ हम दुःखी होजाँय । परम कल्याण 
का मांग है अगर हम धर्म का पान नहीं करेंगे तो उसका 
अच्छा फल न होगा । इसलिये कहा जाता है कि धर्म का उछंधन 
नहीं किया जा सकता । जिस शास्त्र में उस धर्म का ग्रतिपादन 
है वह भी धर्म की तरह अनुल्लष्य कहलाया | 


तीसरा विशेषण यह है कि वह प्रत्यक्ष अनुमान के विरुद्ध 
न हो,| इसका अभ यह है कि वह असल्य न हो। अगर असत्य 
माछम हो तो हमें निःसंकाच उसका त्याग कर देना चाहिये। मत- 
लब यह कि परीक्षा करना आवश्यक है । 


तत्वोपदेशकृत्‌ अर्थात्‌ सार वस्तु का उपदेश करने 
वाल | प्रत्मक प्राणी सुख चाहता है, उर्साके लिये वह सतत प्रयत्न 
करता है परन्तु अज्ञान के कारण ठीक प्रयत्न नहीं करता । उसे 
ठीक प्रयत्न बताने वाढ्य शास्त्र है | तत्व-सार-सुख-कल्याण आदि 


का एक ही अर्थ है | जो सुखी बनने का उपदेश दें वह शास्त्र | 


सार्व अथीत्‌ सबके लिये हितकारी | सव का अर्थ क्या है 
और सर्वेहित क्‍या है, यह बात प्रथम अध्याय में विस्तार से बतादी 


' गई है। बहुत से प्रयत्न हमें अपने लिये रखकर माद्म होते हैं 


परन्तु वे दूसरों का भारी अनर्थ करते हैं । ऐसे कार्य अन्त में हमें 
भी दुःखी करते हैं | इसका भी विवेचन प्रथम अध्याय में हुआ है। 
इसलिये शास्त्र सबके कल्याण का उपदेश देनेवाछा होना चाहिये | 
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कापथघट्टन अर्थात कुमाग का निषेध करनेवाला | सल्न 
और असत्य का जिसमे एकसा महत्व हो वह शास्त्र नहीं कहला 
सकता । शास्त्र, सत्य का समथक और असत्य का विरोधी होगा । 

जिसमें ये विशेषण हों, वही आप्त का कहा हुआ है वही शा्र 
है जिसमें इनमें से एक भी विशेषण कम होगा वह आप्त का कहा हुआ 
नहीं कहा जा सकता, फिर भले ही वह किसी के भी नामसे बना हो। 
प्रत्येक सम्प्रदायके शास्त्रों को हमे इसी कसौटी पर कसना चाहिये, 


- और जो सत्य हो, कल्याणकारी हो, उसीको शास्त्र मानना चाहिये। 
- किसी संग्रदाय के ग्रन्थें। की विवेकहीन होकर शास्त्र मानना या 


हि 


अशाञ्र मानना मुढ़ता हैं । 


अंगप्रविष्ट 
अंगग्रविष्ट बारह अंगो में, विभक्त है | १, आचार, २, सूत्र- 
कृत ३, स्थान, 9, समवाय, ५, व्याख्याग्रज्ञत्ति, ६, न्यायधरम कथा 
७, उपासक दशा, ८, अन्तकृदशा, ९, अनुत्तरौपपादिक ' दशा, 
१०, प्रश्नव्याकरण,, ११, विपाकसत्र, १२, दृष्टिवाद । 


१ आचार-इसमें आचार का खास कर मुनियों के आचार 
का क्स्तार से वर्णन है | सब अंगेमें यह मुख्य है इसलिये इसका 
नाम पहिंछे दिया गया है । इस अंगकों प्रवचन का सार (१) कहा है । 


२ सन्नकृत-इस अंगमें छोक अलछोक, जीव अजीव, स्वसमय 


आयारी अगराण पढम जग दुवालसण्हंपि | इत्थ य मोक्खापाआ एस य 
सारो पवयणर्स ॥ आचाराह्न नियुक्ति ५ | 
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पर-समय का संक्षप मे वर्णन हैं। तथा ३६३ मिथ्यामतोा की 
आलोचना (१) है । 


ग्रइन-जैनधम अगर सब घधर्मी का समन्वय करनेवाछा 


धर्म है, तो बह ३६३ मिथ्यामतों का खण्डन कैसे करेगा £ 
और सूत्रक्ृतांगरम तो अन्य मर्तों। का खण्डन है | 


उत्तर-जैनधरम अगर किसी अन्य मत का खण्डन करता 
है, तो उसके किसी विचार का नहीं, किन्तु उसकी एकान्तताका 
खण्डन करता है | जो धरम समन्वय का ही धिरोधी हो, उसका 
खण्डन करना ही पडेगा | अथवा जिस द्रव्यक्षेत्र-कालमाव के लिये 
जो बात कल्याणकारी न हो, किन्तु कोई उसी दृब्यक्षेत्रकाब्भाव के 
ढिय उसका विधान करें तो उसका भी खण्डन करना पड़ता है । 
मतलब यह है कि कोई सम्प्रदाय सदा सर्वत्र और सब्र के लिये बुरा 
हैं यह बात जैनधम नहीं कहता, वह किसी न किसी रूपमें उनका 
समन्वय करता है, परन्तु एकान्त दुराग्रहोंका तथा अनुचित अपेक्षा- 
ओंका खण्डन भी करता है | 


दिगम्बर शात्रों के अनुसार इस अंगमें व्यवह्ार-घर्मकी 
क्रियाओंका वेणन है | दिगम्बर सम्प्रदायमें रृजकृतांग उपलब्ध न 





५१ 4यगर्डण छोए सूडज्जदइ अलाए सूइज्जइ लोआलोए सहइज्जद, जीता 
सृइब्जति अज़ीवा सइज्जंति जीवाजीवा सृइज्जंति सत्मऐ सुइज्जड परत्तमए 
म्‌इज्जर ससमये परतमंये सुइब्जई; , मुअगडण अरसाअस्स किरियवाइसयस्स 
चउरासौए अकिरिवाईण सत्तद्वीए अण्णाणीयवाईण बत्तीसाइ चेणइअवाईणं तिएणरह 
तैसद्वाण पासाडय समयाण बह किल्या ससमए ठाविज्जइ | नंदीसृत्र ४६ | 


॥ 
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# 


होने से राजवार्तिकश्ी १ परिमापाके विपयमें कुछ नहीं कहा जा सकठा। 

३-स्थान- इस अंगमें एकसे छेकर दश (२) भेदों तकको 
वष्तुओंका वर्णन है । इसमें विशेषतः नदी, पहाइ, द्वैप, समुद्र, 
गुफा आढदिका विस्तत दर्णन पाया जाता है । 


4िगम्बर सम्प्रदायके अनुमार इसमें दश घमम की मयांदा नहीं है 
और स्थानोका श्रतिपादन भी कुछ दूसरे ढंगसे है (३) । अताम्बर 
सम्प्रदायके अनुमार इ्स अयों पहिछझ एक एक संब्य्यावादी 
वस्तुओंका वर्णन है, फिर दो दो रुंख्याबाढी, फिर तीन तीन आददि। 
विगम्भर सम्थदायके अनुसार एंक वलतुका एक रूपमें, फिर उद्धीका 
दो रूपमें, फिर तौन रूपमे, इस प्रकार उत्तगेत्तर वर्णन है | 


४-समवाय-इस अंगमें एकस लेकर सौ स्थान (9) तक 
वस्‍्तुओका वर्णन है | दिगम्बर सम्प्रदायके (५) अनुसार इस अंगमें 
सत्र पदार्थों का समवाय त्रिचारा जाता है अथात्‌ द्व्यक्षेत्र आदिकी 


(?) सूत्रइ ते ज्ञानविनयप्रज्ञापना कत्प्याव स्प्यच्छेदापस्थापना व्यवहारध- 
मैक्रिया प्ररुप्यन्ते | तत््वाथराजब्राधिक १०२०-१२ | 

(२) एक संख्यायाँ -द्विसख्यायां. यात्रदशस्ख्यायां ये ये भावा यथा 
य-इन्तभर्वान्त तथा तथा ते ते प्ररूप्यन्ते | नन्‍्दीसत्र टॉका ४७ 

(३) जावादिह्रव्यकारयेकोत्तरस्थानप्रतिप दक स्थान | इस्तभक्ति टौका ७ 
सस्‍्थाने अनकाश्रयाणामथानाम्‌ निर्णय: क्रियते | त० राजब्रातिक १-२०-१२| 

(४) एकादिकानानकोच्रा्णा शतस्थावकम्‌ यावादिववितानाम भावानान्‌ 
अख्पणा आख्यायते । ॥॒ 

(५) समवाये सर्वपदार्थानाम्‌ू समव्रायश्रिन्यते |स चनुर्विधः द्रव्यक्षे- 
त्रकाछुमावव्रिकल्प: * ** इत्याद | त० राजबातिक १-२०-१२% 
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ब्ब्ज्प्ह 
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इषप्टिते जिन जिन बरतुओर्मे समानता हैं उनका एक साथ वर्णन 
किया जाता है| जेसे घम, अधर्म और जीब (एक जीत) के प्रदेश 
एक वराबर हैं; केवटज्ञन, श्वायिक सम्यक्त, यथरख्यात- चारिजिका 
भाव (शक्ति) एक बराबर है, आदि | 
५-व्याख्याग्रज्ञप्ति-इस अंगमे म. महाबीर और गौतम्के 

बीचम हतनेवाने प्रश्नेतत्तरका वर्णन है | विगम्बर सम्प्रदायके अनुसर 
इस अगमे साठ(१) हजार प्रश्नाका उत्तर है आर श्रताम्बर सम्प्रदायके 
अनुसार छ€र्त्तत (२) हज़ार म्रश्नों क उत्तर है | इसका प्राकृत नाम 
« विवाह-पण्णत्ति ” है। अमयदेवने इसके अनेक संरक्षत रूप बताये 
हैं । उसमें व्याख्याप्रज्षत्त ता प्रचलित ही हे । दृरूरा निव्राह-प्रज्ञतते 
बतदाया ह, जिसका अर्थ किया है --विलूजिविध, वाह-प्रवाह-नय- 
प्रवाह | इसका अर्थ हुआ कि स्‍्थाहद शोंलसे जिस में अनक 
ग्रश्नोेका समाधान क्रिया गया हो वह व्य,रझ्थाप्रन्नप्ति हैं। तीसरा अर्थ 
विव्ाध्प्रज्ञति है। अर्थात्‌ गधारहित चित्रेचन्वाढी । वर्तमान मे यह 
बहुत मह्लपूर्ण अथ समझा जाता है इसलिये इसका दूमरा नाम 
भग्वती (३) भी प्रचालित है | दिगम्ब! सम्प्रदाय्न विवाय पण्णत्ति (४) 
विक्खा-एणरिे नाम भी प्रचलित हैं | 
. ()चल्याप्रक्॒शा पह्व्यासरणसहझागे | किमस्ति जौवः ? नास्ति 
इृत्यधमादानि निरुप्यन्ते | तू० स० १५२०-१२ 

(२) पद्‌ निश्वस्श्षसहस्+्माण सृत्रपदुस्थ | 

व्याख्याप्रद्षतां जमबरेव वृत्ति | 
(३) इयश् मगवर्ती यापे पृथ्य वेन्ामिर्भायते | --अभयदेव बुद्धि। 
(४) हि अलिणाध्थ जीवों गणररसद्यम्नतस्सक्यपण्हा | 


शे१्६ ] पॉचवों अध्याय 


६-न्यायधर्म कथा-इस अंगके नामके विपय में बहुत 
मतभेद है | दिगम्बर सम्प्रदायम दो नामग्रचलित हैं। (१)ज्ञातृधम कथा, 
नायधर्म कथा | परन्तु एक तीसरा नाम भी मार्धम होता है। 
ग्राकृत अ्रतमाक्तमें इसका नाम ' णाणाधम्मकहा ” लिखा है। तदनुसार 
इसका नाम “नानाधर्मकथा ”कहराया। इससे मिल एक नाम 
उमास्वातिकत तत्वाथमाष्यमे “ज्ञतवर्मकथा” कहा है । इससे 
कौनसा नाम ठीक है इसका पता छगाना मुश्किक हो जाता है । 
मूठ्सूत्र ग्राकृतभाषामे थे इसलिये इस अंगके ग्राकृत नार्मों पर ही 
विचार करना चाहिये | 


प्राकृतमे इसके तीन नाम मिलते है--णाणाधम्मकहा, 
णाह॒धम्मकह्य और णायधम्मकहा | पहिला रूप बहुत कम प्रचलित 
है । मुझे तो सिर्फ इरुतभक्तिमें ही यह नाम मिला | दूसरा नाम 
गोम्मठसारमें है । इसका अथ होगा [२] त॑थि्वरोंकी कथाएँ | नाथ 
अर्थात्‌ स्वामी, ताथड्टर । परन्तु वर्तमान में यह अंग जिस रूपमें 
उपलब्ध है उस परस यह अनुमान नहीं किया जासकता कि इसमें 
सिर्फ तीर्यंकरोंका जीवनचरित्रि या दिनचयो आदि होगी | पिछछा 





अड दुग दोय तिरुण्ण पससंख विवाय पण्णत्ती-इसलिये यहां वैवादअन्नप्त 
नाम मानना चाहिये | श्रुतस्कंध १४ | 
(२) तत्ता। विक्खापण्णत्ताएं णाहस्स धम्सकहा | 
--गोम्मट्सार जौँवकांड ३५६ | 
(२) नाथः तिलोकेश्वराणां रवामी ततथडर परमभद्दारकः तस्व धर्मकथा । 


ध्ज् --गोम्मटसार जीवकाण्ड ३५६ | 
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नाम णायधम्मकहा! सर्वोत्तम माछ्म होता है । परन्तु इसके 
संल्क्तरूप और उनके अथ भी अनेक है णायधम्मकहाके सस्कृतरूप 
बातृघमकथा, शातधमकथा, न्यायधमकथा आदि होते हैं। फिर रब्दोके 
अथमें मी बहुत अन्तर है | एक अर्थ है ज्ञात अथीत्‌ उदाहरण; 
उदाहरण (१) प्रधान धर्मकथाएँ जिसमें हों बह अंग | दूसरा भर्थ 
है--जिसके प्रथम इरुतस्कंधरमे ज्ञात-उदाहरण हो और दूसरे इरुतस्क- 
घममें धर्मकथाएँ हा, वह (२) अंग । राजवात्तिककार (३१) सिर्फ इतना 
है। कहते है कि जिसमे वहुतसे आख्यान-उपाख्यान हों | कुछ छोग 
णायका अये ज्ञात अथीत्‌ महावीर करते हैं | इन सब कथनोंसे यह 
स्पष्ट है कि इसके दो अर मुख्य और बहुसम्मत है । प्रथम के 
अनुसार इसमें तीथकरोंका या म. महावीरका वर्णन है या उनसे सम्बन्ध 
रखनेवाली कथाएँ है, दूसरे के अनुसार उदाहरणरूप धर्मकथाएँ 
इसमें हैं | पहिला अर्थ कुछ ठीक नहीं माछ्म होता क्योंकि उपलब्ध 
अंगमें म. महावरि से सत्रंध रखनेवाली धरमकथाएँ ही नहीं है, किन्तु 
अधिकांश कथाएँ दूसरी ही हैं; वल्कि किसी मी कथा के मुख्यपात्र 
मं. महावीर नहीं हैं | अगर॒कहाजाय कि ये कथाएँ महावीर के द्वारा 
कहीं गई हैं, इसलिये इन्हे महावीरकी कथाएँ कहना चाढियि, तो 





(१) जातानि उदाहरणानि तत्मघाना धर्मकथा आाताबमेकथा। " 
पुपोदरादित्वात्यूरवपदस्य दीर्घोत्ता | -+नन्‍्दीवृचि ५० । 
(२) ज्ञातानि ज्ञाताध्ययनानि प्रथम रुतस्+घे धर्मकथा द्वितीयग्स्तस्कथ । 
“-नर्न्दावात्ते तृद्ध ५- | 


(३) ज्ञातृध्मंकधायां आख्यानोपाख्यानानाम्‌ वहुप्रकारणा कथन , 
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यह कथन भी ठीक नहीं | वर्योके जब द्वादशाह्ञ का सभी विषय 
मे, महाबीरका वचन कहाजाता है तब सिर्फ़ इस अंगम ही म. 
महावीर के नाम के उछेंखवी वया आवश्यकता है! अगर कोई 
ऐसा भी अंग होता जिरूमें महावीरस रिन्त व्यत्तिसि कही गई 
कथाएँ होती तो इसके नाम के साथ ज्ञात (महार्बर) विशेषण 
लगाना उचित समझा जाता | इसलिये ज्ञात शब्द मानना और 
अर्थ महाबीर करना डचित नहीं माद्धम हं।ता । इसलिये णायवा 
अर्थ दइशंत करनाही टीक है | वह उपलब्ध अगमे अन्कूल भी है । 


| 


अब प्रश्न यह हैं क्र 'णाय' का संसक्ृतरूप 'ज्ञातः झिया 
जाय या भयाया किया जाय। मैं यहाँ न्याय शब्दका जो अर्थ 
कर्ता हूं ब्हों अथ प्राचीन टाकाकारेने 'ज्ञात” शब्दका किया है | 
पर-तु साधाग्ण संरक्ृत साहित्यमिं 'जझञत' इब्दबा “उदाहरण! अर्थ 
कहां नहों |म्लता | औसाल्ये 'णाय! इबच्द वी "ज्ञात! संन्कृतछाया 
मुझ पसन्द नहीं अई | उसके स्थानमे भ्याया रखना उचित 
सम्झा | न्याय शब्द संस्कृत साशध्ल्िम 'उदाहरण”ः अथ मे खूब 
प्रचलित हुआ है । “काकतादीयन्वया 'सूचीकठाह न्याय! 
भ्द्ह। दपिक न्याय! आदि उदाबवरण रंशकृत साध्ल्यम प्रचलित हैं 
जे कि न्याय शब्द स कहे जाते हैं । इमल्यि इस अगबा संस्कृत 
नाम “न्‍यायधर्मक्रथा? उचित माद्म होता है | 

न्यायबर्मच था! इस नाम में कथा इब्ठका कहानी अथ 
नहीं ह विन्‍्तु कथयन-कह्न-उ दश दना अर्थ है। जिस अंगमें 
इृशंत देदकर धर्मका उपदेश दिया गया है, वह न्यायधर्मकथा अंग 
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है। यदि कथा शब्दका कहानी अर्थ भी किया जाय तो भी कुछ 
विशेष हा।ने नहीं हैं। उस गे मय 'णायश्रम्मकद्दा! का अथ होगा, 
ऐसी घमकथाएँ जो दृष्टान्तरूप हैं । परन्त इसमें कुछ पुनरु/कि माद्ठम 


होने ढगती है। इसाडिय कथा” का अथ “कथन! किया जाय, यही 
कुछ गैक माद्म होता है | 


हल 


ये कथाएँ प्रायः कल्पित हैं। कई कथाएँ बिल्कुछ उपन्यासाबत 
तरह हैं, जेसे माछ्ठि आदि की कथा | कई ऐतिहाएए न्यासोकी 
तरह हैं, जैसे अपरकंका आदिकी वा | व हिनोपदेशकी 
कथाओंकी तरह हैं जैसे दो कन्छपो की | कम वो कथा न कहकर 
सिर्फ छोठासा इश्टन्त ही कहना चाहिये, जेसे तूमड़ीका छट्ठा 
अध्ययन आदि | 


इससे यह बात तरह माद्म हो जाती है कि कथाएँ 
त्ि हैं विन्‍्तु उपदेश देनेके लिये कल्पित, अर्धकल्पित 
और कई काई अकल्पित उदाहरणमात्र हैं। इनकी सच, घटनाबी 
इष्टिसे नहीं विन्‍्तु आशयकी छ०से है| 


७-उपारुकदशा- जिनको आज श्रावक्ष कहते हैं उनको 

महात्रीर युगमँ उपासक कहते थे । गृहस्थेके लिये यह शब्द 

उम्र सम्य आमतार पर प्रच्छेत था। इसके र्थनपर 'श्रावकः 
इब्दका प्रयोग तो बहुत पछि हुआ है | इस्ीलिये इस अंगवा नाम 
“पासकदशा” है न कि 'श्रावकठशा! | इस अंगमें मुख्य रख्य बती 
गृहस्थोंके जीवनका वर्णन है । उस वर्णन से गृहस्थों के अतेंका भी 
पता ढगजाता है अथीतू उममें बारह ब्रतोंका वर्णन भी आजाता है । 


जे अलजनओनन क++ 


नननन>> >> अनिल न नी ऋ अआलने > अनज 
अपमण-मनमममेक मजा जन अवोजफरनणए का... अनओ+ अनाथ 


ँ! 
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को भी आचार सदाके लिये और सब जगहके लिये एकसा 
नहीं बनाया जासकता, इसलिये आचार शात्र अस्थिर है। परल्‍्तु 
मुनियों के आचारकी अपेक्षा गृहस्थोके आचारकी अस्थिरता कई गरुणी 
है इसलिये गृहस्थाचारका कोई जुदा अंग न बनाकर गुहस्थोकी 
दशाका वर्णन करके ही उस आचारका वर्णन किया गया है । 


दिगम्बर सम्प्रदायमें इस अंगका नाम उपासकाध्ययन (१) है | 
परन्तु इस नामभेदसे कुछ विशेष अन्तर नहीं आता । नन्दसूत्र (२) 
के थैकाकार श्री मल्यगिरिने दशा का अथ अध्ययनही किया है । 
इ्सल्यि दोनों नामेंमें कुछ अन्तर नहीं रहता । फिर भी उपासकदशा 
यह नाम ही उचित माद्म होता है, क्योकि इसमें आचाराज्गकी तरह 
मुनियोंके आचारका सीधा वर्णन नहीं है किन्तु श्रावकोंकी दशाके 
वर्णनमें उसका वर्णन आया है। कुछ छोग दशा दब्दका दस 
अर्थ करते हैं क्योकि इसमें दस अध्ययन हैं परन्तु नामके भीतर 
अध्ययनोंकी गिनती आवश्यक नहों मारूम होती । दूसरी बात यह 
है कि प्राकृतमें इस अंगका नाम 'उवासगदसाओ” लिखा जाता है। 
प्राकृत व्याकरणके नियमानुसार 'दसाओ” पद “दसा” शब्दके प्रथमा 
के वहुबचनका रूप है जो गिनतीके “दस” शब्दसे नहीं बनता 
किन्तु 'दसा” शब्दसे बनता है । प्राकतके नियम बहुल (अनियत) 
मन जाते है इसलिये भरे ही कोई गिनतीके “दस का भी 'दसाओ! 





(१) उपासकाब्ययने श्रावकथर्सलक्षणम्‌ । त० राजवात्तिक १-२०-१< | 
(२) उपासका:ः श्रावकाः तड़ताशुन्नतग॒णत्रतादिक्रियाकलापग्रीतिवद्धा 
दमा-अध्ययनानि उपासक दशाः | 


परी 
ह 


५ 
ने 
७ 
का 
॥ 


| 


| 


हब 


इरुतज्ञान के भेद ५ ३२१ 


। गप माने परन्तु जब नियमानुसार ठीक अथ निकछता है तत्र 
£ ननी खींचतानकी या अपवादोंकी आवश्यकता नहीं माद्म होती | 


ब्रतेमान में, जो यह 'अग उपलब्ध है उसके दस अध्ययन 
जिनमें दस ,श्रावकों की दशाओं का वर्णन हैँ | परन्तु यह 
शाश्चय की वात है कि वर्तमान में आ्राविकाओं के अध्ययन नहीं 
गये जाते । म. महावीरने श्रावकर्संत्र को तरह श्राविकासंध की भी 
थापना की थी इसलिये यह सम्मव नहीं कि इस अग में श्रावि- 
काओं का वर्णन न आया हो । वल्किं श्राविकाओं की संझवया श्राव- 
फंसे कह गणी थी इसालिये उनका वर्णन और भी आवश्यक माव्यम 
रेता है । अगर यह कंहा जाय कि उस समय में श्राविकासंध में 
कोई मुख्य श्राविकाएँ नहीं थीं तो यद्द भी ठीक नहीं, क्योंकि 
श्रावक-संघ के मुखिया जिस प्रकार शेख और शतक थे, उसी 
प्रकार श्राविका संघ की मुख्याएँ भी रेवती और सुछसा थीं। कम 
ते कम इन का वर्णन तो अवश्य ही आना चाहिये | 


यह "बात नहीं है कि अग साहित्य म स्त्री-चरित्रों का वणन 
न हो। आठवें अगमें बीस अंध्ययन' ऐसे, जिन में पद्मावती 
गौरी, गांधारी ( पांचवां वगे ) कार्लासुकारली ( आठवा वगे ) आदि 
महिलाओं का वर्णन है | एक एक महि्य के नामपर एक एक 
अध्ययन बना हुआ है, तब ऐपता कैसे हो सकता है कि 'उपासक- 
दशा” में उपासिकाओं की दशाएं न बंताई गई हों £ 


हां, कहा जा सकता है कि (पिछले युग में श्राविक्राओं का 
स्थान बहुत नीचा होगया था । वे आर्यिका बककर तो समाज की 


कक अर कार कप जग “हक 3 कक अल ५, हक पक कु कम मत 
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पृजथ्या हो सकती थीं परन्तु श्राविका रहकर आब्रणीया नहीं है 
सकती थीं। इसलिये आठवे अगमें ल्रियों के चरित्र आये क्योंकि 
वे मुक्तिगामिनी आर्थिकाओं के चरित्र ये, परन्तु श्राविकाओंके चर 
न आये !” पर्तु यह समाधान सन्तोषग्रद नहीं है। जैन साहित्य 
से इसका मेल नहीं बैठता । क्योंकि श्राविकाओं का भी जैन- 
साहित्य में सादर वणन किया गया है। और जब वे खाँसंघ की 
नायिका के पद पर बैठ सकतीं हैं तो उनके वर्णन में आपनि के 
लिये ज़रा भी गुंजाइश नहीं है | हां, निम्नलिखित कारण कुछ 
ठीक माछम होता है । 


जैनधर्म में ज्रापुरुष के हकु बराबर रहे हैं। राजनैतिक 
इृष्टि से स्वियों के अधिकार भंठे ही समाजमें नीचे रहे हों, परल्तु 
जैनधम उस विपमताका समथक नहीं था । यह बात दूसरी है कि 
उसके कथासाहिल्य में स्वाभाविक चित्रणके कारण विषमता का चित्रण 
हुआ हो, परन्तु धार्मिक दृष्टि से वह समताका ही समथक रहेगा । 
इसाल्यि जो महात्रत मुनियों के लिये थे, वे ही आर्विकाओं के 
लिये भी थे | इसी प्रकार जो अर्णुत्रत श्रावकों के लिये थे वे ही 
श्राविकाओं के लिये मी थे । मुनि और आर्थिकाओं की बराबरी तो 
निर्विवाद मानी जा सकती है | उसका सामाजिक नियमों से संघर्ष 
नहीं होता | परन्तु आ्राविकाओं के विषय में यह नहीं कहां जा 
सकता । श्रावक तो सेकड़ों द्वियों को रंख कर भी अद्मचयाथिनती 
कहलाना चाहता है और वेश्यासबन करके सिंफे अंपुत्रत में अति- 
चार मानना चाहता है, न कि अनाचार; जब कि श्राविकाके 
लिये बहुत ही कठोर इार्ते हैं | जनघधम इस विषमता का समन 


रु 
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नहीं कर सकता | उसकी दृष्टि में दोनो एक समान हैं, इसलिये 
दोनोंके अशुब्रत भी एक सरीखे हैं । उपासकदशा में उपात्तिकाओं 
के वर्णन मे, सम्भव है ऐसे चित्रण आये हों जो म. महावीर के 
जैनधर्म के अनुकूछ किन्तु प्रचलित छोक व्यवहार के प्रतिकूल द्वो 
इसलिये उपासिकाओं के चरित्र न रहने दिये गये हों | 

यहां एक प्रश्न यद्द होता है कि जैन शात्रों में अन्यत्र त्री 
पुरुषोंके चरित्र एक सर्राखे मिलते हैं | उदाहरणा्य “णायघम्मकऋद्दा! 
के अपरकंका अध्ययन में द्रौपदीने पाच पतियों का वरण किया, 
यह बात बहुत स्पष्टरूप में और बिलकुछ निःसंकीच भावसे कही 
गई है | ऐसी हालत में 'उपासकदशा” में भी यदि ऐसा वर्णन 
क॒दाचितू था तो उसके हटाने की क्या जरूरत थी £ 

यह प्रश्न बिलकुछ निर्जीव नहीं है, परन्तु इसका समाधान 
भी हो सकता हे । मे कह चुका हूं कि 'णायघम्मकहा! में किसी 
एक बात की लक्ष्य में छेकर एक कथा इश्टान्तकूप में उपस्थित की 
जाती है | उस कया के अन्य भागों से विशेष मतरूव नहीं रक्‍्खा 
जाता है, परन्तु वह कथा जिस बात का उदाहरण है उसी पर 
ध्यान दिया जाता है । अपरकंका अध्ययन का छक्ष्य निदान की 
निन्‍दा करना [१] है अथवा बुरी वत्तुका बुरे ढंग से दान देने का 
कुफल बतढाया है | इसलिये पांच पतिवाली बात प्रकरणवाह्य या 


(१) सुबहुंपि तवाकिलेसी नियाणदोसिण दूत्तियों सती | न सिवाय दोवतीए 
जह फिल सुकुमालिया जन्‍म ॥ अमृणुन्नमभर्ताए पत्ते दाण सवे अगन्याय | जह 
कडुय तुबदाण नागतिरि भवाम्ति दोवइए ॥ “-परायधम्मकहा २६ अध्ययन 
अम्नयदेव ्का। 
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लक्ष्यबाद्य कहकर ठाढी जा संकती है, या छोकाचार की दुद्वाई 
देकर उड़ाह जा सकती है । परन्तु अगर यही कथा 'डपासक दशा! 
जे हो ते वहां वह मुख्य बात वन जायगी, क्योकि यह अग उपा- 
सक्रों के आचार का परिचय देने के लिये है | 

कुछ भी हो, परन्तु यह बात निश्चित है कि 'उपासक दशा! 
में उपाप्तिकाओं क अध्ययनों की आवश्यकता है “और सम्मवतः 
पहिले इस अगर में उपास्िकाओ के अध्ययन भी होंगे ।' पीछे किसी 
कारण से ये अध्यंग्रन नष्ट कर गये दिये यो नष्ट हो गये |... 

८ अतकृदशा-इस अंगमें मुक्तिगामियों की दशा का वर्णन 
है । दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें सिर्फ उन मुनियों का 
ही वर्णन है जिनने दारुण उपसर्गों .को सहकर मोक्ष प्राप्त (१) 
किया हैं । इस प्रकार के दस मुनि श्रावर्धभानके तीर में हुए थे ॥ इसी 
प्रकार के दस दस मुनि अन्य तीथकरों के तीय में भी हुए थे, उनका 
इसमें वर्णन है | परन्तु हरएक तीयकर केतीर्थ मं दस दस मुनियों 
के होने का नियम बनाना वर्णन को असामाधविक्त और अंविश्वसनीय 
बना देना है | हां, अगर यह कहा जाय कि हरएक तीय में उप- 
सगे सहिप्णु मुनियों की-संख्या तो बहुत अधिक हैं, परल्तु उन में 
से दस दस मुनि चुन लिये गये हैं तो किसी तरह यह बात कुछ 





(१) ससारख अंतः कतों येस्तेडन्तक़॒तः नमि सतंग सोमिल" “४ *“* 
दुग वर्धभान तीथंकरतीथें | एवमबसादीना त्रयोविशतेस्ताथेंप. अन्येध्स्येब 
दशदशानगारा दारुणानुपत्तगौन्नि्जित्य कृत्स्नकमैक्षयादन्तकृतः दश अस्यां वर्ण्यते 
इंति जंतहदश । तन शा० १-२०-१२ 
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रण 


रीक माछुम हो सकती है | फिर भी यह शंका तो रह ही जाती है 
कि चुनाव की बात दिगम्बर छेखकी ने स्पष्ट छाब्दों में लिखी 
क्यों नहीं? , हें 


दशा का दश अर्थ करना यहा भी उचित नहीं माद्म 
होता । इसका कारण “उपासकदशा” की व्याख्यामें बतराया गया 
है। एक दूसरी बात यह है कि राजवार्तिककार इस ओअग के विपय 
में अनेक्रवार “अस्पां,! 'तस्याम! आदि सबनामें के सौलिंग रूपोंका 
प्रयोग [१] करते हैं | इससे माछम होता है कि इस अग का नाम 
ज्रीडिंग में होना चाहिये | ऐसी हालत में 'अतकृदश” इस नामके 
बदले “अतकृदशा” यह नाम ही उचित है | 
दस दस मनियों के वर्णन के नियम में राजवात्तिककार को 
भी संदेह माछूम होता है। इसीलिये “अतकृदशा” की उपयुक्त 
व्याख्या के जाद वे दूसरी व्याख्या देते है कि जिसमे अंत 
आचाये की विधि और मोक्ष जानेवालों का वर्णन (२) हो | यह 
व्याख्या ठीक माद्धम होती है और गेताम्बर व्यास्या से भी मिल 
जाती हे । अताम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमे मोक्षगाभी- जीतें| के 
चरित्र है । उनके जन्मसे लेकर मरण ( संलेंखना ) तक की 
दशाओं का वर्णन हैं | गजसकुमार आदि , कुछ मोक्षगामी ऐसे हे 
जिनने उपसग सह्दकर तुरंत मोक्ष प्राप्त किया और बाकी ऐसे ह 
जिनकी विशेष उपसगे सहन नहीं करना पड़ा । उपलब्ध अगर्मे 
तीयकर आदि का वर्णन नहीं है परन्तु नदीसत्र ठैकाकार के 
। /१) अस्यां वर्ण्यते इति अनतकूइशा, । , तस्वामहवाचायावीधि ४*” ४“ | 
। « (२) अथवा अन्तढइतां दश- अन्तरुद्दश तस्यामर्ईदाचार्यविधि. सिदरताच | 
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कथनानुसार तीवकरों [१] का भी वर्णन इस भगमे होना चाहिये | 
इस समय में तो इस अंगमें बहुत थोड़े मोक्षगामियों के चरित्र है । 
वास्तव मे इसका कलेवर और विशाल होना चाहिये । अथवा बस 
की कोई दूसरी कसौटी होना चाहिये जिसके अनुसार इन चरित्रो 
का चुनाव किया गया हो | 

एक विशेप बात यह भी है। इसमें निम्न-लिखित ख््ियों 
के चर्त्रि सी पाये जाते हैं जिनने उसी जन्म में [ स्त्रीपयाय से ] 
मोक्ष पाया है। 


१ पद्मावती, २ गौरी, ३ गांधारी, 9 लछक्ष्मणा, ५ सुसीमा, 
६ जांबवरती, ७ सत्यभामा, ८ रुक्मिणी, ९ मूलश्री, १० मूलदत्ता, 
११ नंदा, १२ नंदवती, १३ नंदोत्तरा, १४ नंदिसेनिका, १५ 
मरुता, १६ झुमरुता, १७ महामरुता, १८ मरुदेवा, १९ भद्रा, 
२० छुभद्रा, २१ चुजाता, २२ छुमना, ३३ भूतदत्ता। २४ 
काछी २५ 'सुकाली, २६ महाकाछी, २७ कृष्णा, २८ सुक्ृष्णा, 
२९ महाक्ृप्णा, ३० बीर कृष्णा, ३१ रामकृप्णा, ३२ पितृसेन 
कृष्णा, ३३ महासेन कृष्णा। 

परन्तु इसके अतिरिक्त भी अनेक महिलाओं के नाम रह 
गये है जिनने मोक्ष पाया है। 

९ अनुत्तरोपपादिक दशा-आठ्वें अग में मेक्षगामियों के 
चरित्र हैं और इस अंगमें अनुत्तर विमान में पैदा होने वाले मुनियों 








(१) अन्तो विनाशः कर्मणः तत्फलमृतस्य वा संसारस्य ये ऋतबन्तस्तेंड 
न्तकृतः | तीर्थकरादयस्तद्वक्तव्यता अतिबद्धाः दक्षा-अध्ययनानि अन्तवुद्दशाः | 
नन्द्वीतून मल्यग्रिखििति पूत्र ५२। 
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छू 


के चरित्र हैं | शजवात्तिक में इस अगकी भी दो व्याख्याएं की 
गद्ट है | पहिली के अनुसार दस दस का नियम है, जब कि दूसरी 
के अनुसार नहीं है | दूसरी वात यह है कि इस अंगके चरितरों के 
घहुत से नाम दोनों सम्प्रदायों में एक से मिल जाते हैं जैसे ऋषि- 
दास, धन्य, सुनक्षत्र, अभयकुमार, वारिषिण आदि | बाकी झोका- 
समाधान आउ्व्र अंगके समान ही समझ लेना चाहिये । 


५ 


१०-प्रश्नन्याकरण- इसकी सीधी व्याख्या यहं है कि 
जिसमें प्रश्नोंका उत्तर हो बह ग्रश्नव्याकरण है। परन्तु किस 
विषय के प्रश्नोंका उत्तर है, यह कहना कठिन है। नंदीसूत्र में (१) 
लिखा है--  गपश्व-व्याकरणमं एकसाी आठ प्रश्न (पूछनेसे जो 
विद्या या मंत्र उत्तर दें) एकसी आठ अग्रश्न ( जो विना पूछे उत्तर 
दे और एक सौ भारु प्रश्नाप्रश्षका चर्णन है अर्थात्‌ उसमें अगुष्ट 
प्रश्न, वाहु अन्न, आदरशग्रश्न (२) तथा और भी विचिन विद्या अतिशय 
देवोंके साथ बाताछाप आदिका वर्णन है | 


परन्तु घत्तमानमें जो प्रश्नन्यकरण सृन्न उपल्च्ध है उसमें इन 





(") पण्हावागरणेपुण अठ्ठ्ुत्र एसिणसर्म अठ्ठुत्रं अपसिणसय अरठुत्तरं 
चघसिणापसिणसय | त जहा अगुद्धपांसणाइ वाह प्तिणाई जअदागपरसिणाइ | 
अन्ने वि विज्ञाइसंया नागमुवण्णेहिं सांद्धे द्िव्वा संचाया आधाबषिज्जाति | 

“-नद्ययत्र ५४ 


ह 


(९) प्रछरूप “अद्दागपतिण' है। अद्दाग देशों दाद्ध है जिसका अर्थ 


आदर्श आर्थात्‌ दर्पण होता हैं | पुराने समय में रोगी को दर्पण से भात्तिबिंबित 
करके उसकी मानसिक चिकित्सा की जाती थी. इसे आदर्श विया छहते थे | 
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बातोंका वर्णन नहीं है इसेल्यि इसके संस्कृत ठॉकाकार अभयंदवका [१] 
कहना है कि आजकल इसमे सिर्फ आश्रवपश्चक और संबवर पद्चक 
का वर्णन है, पूर्वांचायों ने आजकल के पुरुषों की कमजोरी देखकर 
अंतिशर्यों को दूरकर दिया है । 

“: . राजवार्तिककार अकलंकदेव [२] कहते है कि आशक्षेप विक्षपसे 
हेतुनयाश्रित प्रश्नोंका उचर (खुलासा) प्रश्नन्याकरण है । इसमें 
किक और बदिक अर्थो-का,निर्णय किया जाता है । 

... उमास्वातिमाष्यके - ठीकाकार श्रीसिदसेन [५] गणी कहते है 
कि पछे हुए जीवादिक््का सगवानने जो उत्तर | दिया वह, प्रश्न 
व्याकरण है | | 

धवलकार इसमें चार प्रकारकी कथाओं (चची ) का उल्ेख 
बताते हैं, और गन्धहस्ति तलाथमाष्य [9] का-एक छोक उंदूधृत 
करते हुए च्चांओंके नाम आशक्षेपणी, विक्षपणी संवेगिनी निर्वेगिनी 
कहत 6 | + हर हि | नर 





'. (१) इदंतु ब्युत्पत्यथोंड्स् पूर्वकालंडमूत्‌ 'इंदानीम्तु. आश्रवर्पंचक संवर 
पंचक व्याइृतिरेवेहोपछम्यते, अतिशयानाम्पूर्वाचार्येरंद्युगीनानामपुष्टालम्बन 
प्रतियेविपुरुषापेक्षयोत्तारित्ादेति | ५. , ] 


कप पहे ० 


(२) अआक्षिपविक्षेपेहेंतुनया।भितानाम्‌ अश्षानाम॑ व्याकरण परश्नव्याकरण 
तस्मिनलाफिकवोदिकानामर्थानां निणयः रा० बा०- १-२ ०-६ 
(३) प्रश्चितस्य जीवादेयंत्र ग्रातिववचनम्‌ भगवता दत्त तप्श्षच्याकरण 
$+२० मर 
(४) उत्तत्न साप्ये--आशक्षेपर्णी तलविचारभूताम्‌ | विक्षेपणी तत्वादिगत- 
द्वि ; स्वोगिर्णा धम्मेफलग्रपणां निर्वेगिनीं चाह कथाविरागां | 
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गोम्मटसारके ठीकाकार इसझी व्याख्य| दो तरह १ से करते 
हैं | प्रथमके अनुसार इसमें फलित ज्योतिष या सामुद्रिकका वर्णन 
है। इसमें तीनकाठके - धनधान्य झमअछाम सुखदुःख जीवनमरण 
जयपराजयका खुलासा किया जाता है । दूसरी व्यास्योक अनुसार 
शिप्पके प्रश्नके अनुसार आशक्षिपणी विक्षेपणी संवेजनी निर्वेजनी चचों 
है । जिनमें परमतकी आशंकारहित चारों अनुयोगोाका वर्णन हो 
वह आक्षिपणी, जिसमे प्रमाणनयात्मक युक्तियके वलसे सर्वश्रैका- 
न्तवादोंका निराकरण हो वह विक्षेपणी, ती4करादिका ऐश्वर्य बतछाते 
हुए धरमका फल बताया जाय वह संवेजनी, पापी का फल बताकर 
त्रेराग्यरूप कथन जिसमें हो बढ़ निर्वेजनी | 

इसप्रकार दोनों सम्प्रदायोमें दो दो तरहकी व्याख्या पाईजाती 
है | इससे यह बात माद्धम होती है कि मृलम इस अगका विषय 


[4 [३५ 


कितना किस ढंगसे क्या था, यह ठीक ठीक किसी आचार्यको नहीं 








(१) प्रश्नस्थ--दृतवाक्यनष्टभीशिंचतीदरूपस्थ अर्थ: त्रिकाल्योचरो- 
धनधान्यादि छलामालामसुखदुःख जीवितमरण जयपराजयादिरुपो ब्याक्रियते 
व्याख्यायते यस्मिस्तत्नश्नव्याकरण । अथवा शिष्यप्रश्नानुरपतया अवश्लेपणी 
घिक्षपणा संवेजनी निर्नेजनी चीतकथा चतुर्विधा | तत्न, प्रधमानयोगकरणाठयाग 
चरणाठयोगद्रत्यानुयोग रूपपरम/गमपदाशना. तौवकरादिवृत्तान्तन लोकसस्थान 
देशसकलमति धर्मपश्वास्तिकायादीनां परमताणकाराईतिस कथनमालेपणी कथा। 
प्रमाणनयात्मक युक्तियुक्त हेतुत्वांदवलेन सर्वधंकान्तादि परत्तमयार्यनिराझरणरूपा 
विक्षेपणी कथा रलत्रगात्मकर्थर्माइडान फलमभृत ताथिकर'चेश्वर्यय्मातर तेजोर्वार्य 
ज्ञानमुखादि दर्णनारूपा संवेजनी कथा । संसारणसिर मोगरागजानित दुषकर्मफल- 
नारकादिदुःख दुष्कुल विरुपाग दाद्धियापसानदुःखादिवर्णनाद्रारेंग वेराग्यकथन- 
रूपा निर्वेजनी कथा एवंवेवाः कथाः व्याकियन्त व्याख्यायन्त यस्मिस्तसश्न 
व्याफरण नाम दुशसमगस्‌ | गोम्भस्सार जाविकाण्ड टीका ३५७ 
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माद्ठम | फिर भी इस अगके ठीक ठीक रूपको जानने की सामग्री 
अबरग्य है। उपर्युक्त विवेचनमें निम्नलिखित प्रश्न विचारणीय हैं--- 

?-जैन घम का अंग-साहित्य वास्तव में ध्मशात्र है इसलिये 
उसमे सामुद्रिक या फलित ज्योतिप की मुख्यता छेकर बिपय का 
विवेचन कैसे हो सकता है ? गौणरूपमे भल्ठे ही ये विषय आवे 
परन्तु मुख्यरूपमें ये विषय क॒दापि नहीं आ सकते, इसलिये इसका 
मुख्य विषय बताना चाहिये । 

२-व्यास्याप्रज्ञत्ति में भी इसी विपय के पश्नोत्तर हैं, तब 
व्याख्याप्रज्ञत्ति से इस अंग में क्या विशेषता रह जाती है ? 


इन सब वातें।पर विचार करनेस यह बात मादछ्म होती है 
कि उपयुक्त आचार्योके मत इस अंगके एक एक रूपकीा बतढाते 
हैं, उसके मुख्यरूपको अ्रकट नहीं करते हैं इसलिये यह गड़बडी 
है | गड़बड़ी का एक कारण यह भी है कि जैनधमके अंगसाहित्यकी 
रचना इस ढंगसे हुई है कि उसका मौलिकरूप प्रारम्भ ही नष्ट होगया 
है। जेनसाहित्यमे ऐसे वर्णन नहीं मिछते या नाममात्रको मिलते हैं 
कि कौनसी वात किसके द्वारा किस अवसरपर किस बात को 
लक्ष्यमे छेकर कही गई है । जैनसाहित्यमं नियमों और सिद्धन्तोंका 
संग्रह तो हे पर्तु उनका झतेहास नहीं है, जैसाकि वौद्ध साहित्यमें 
पाया जाता है | कुछ तो मृलमे ही यह इतिहास नहीं रखा गया 
और कुछ शीघ्र नष्ट हों गया । 


मेरा कहना यह है कि अनश्नव्याकरण में महात्मा महावीर के 
और उनके शिष्योके उन शाखार्थोका, वादविवादोंका तथा वीतराग 
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चर्चाआंका वर्णन है जो उस समय परस्परमें या दूसरे मतबालेके 
साथ हुई है। इन चर्चाओं का विपय एक नहीं था, परन्तु जब जैसा 
अवसर आता था उसी विपय पर चर्चा होती थी। 
व्यास्याश्रज्ञतिंम तो इन्द्रमतिंने या महात्मा महाबीरके 
शिप्योंने जो प्रश्न उन से पूछे उनके उच्रर हैं, परन्तु 
प्रश्न व्याकरणमें तो महावीरशिप्पोंकी पारस्परिक च्चाएं और अन्य 
तीर्थिकों के साथक्री चचचाएँ हैं ! प्रश्नव्याकरणांग शाल्ा्ों की 
पोर्टेका संग्रह हैं इसलिये अकछंकदेव कहते हैं कि इसमें ठीकिक और 
बैदिक शब्दोंका अथ किया जाता है। शाखथिका अर्थ है, जिसमें 
शाख्रका अर्थ किया जाता हो। अकलंकदेवकी यह परिभाषा 
प्रश्नन्याकरणके सवरूपको बहुत कुछ स्पष्ट करती हे | 

ऊपर जो भिन्न मिन्न आचार्योने श्रश्नत्याकरण के जुदे 
जुदे विषय वतछाये हैं, वे सव वादविवादमें सम्मन् है इसलिये उन 
सबका विवरण ग्रश्नव्याकरणांगमें आना उचित ढ | 

झाल्राथका लक्ष्य ययपि तत्तनिर्णय ही दे परन्तु अन्नातकाल्से 
इसमें जयविजयकी भावनाका भी विष मिछा हुआ हैं । इसका एक 
कारण यह है कि जनसमाजकी निर्णय करनेकी कपौर्टमें ही 
विकार आंगया है | उदाहरणा4--सीता अग्नि कूद पड़ी और नहीं 
जली, इसलिये छोगोंने उन्हें सती मानलिया | परन्तु यह न सोचा 
कि सतीतवका और अग्रिम न जलनेका क्‍या सम्बन्ध है ? दोदो चार 
चार वर्षकी वालिकाएँ जिनमें कि असतीलकी सम्भावना भी नहीं 
हो सकती, अगर अप्रिंमं डालनेसे न जब्ती होतीं तो समझा 
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जाता कि बह्मचयमें अग्निकों पानी करदेंने की शक्ति है । वाघ्तवमे 
अग्निमि जलने न जलनेंका असतीतल सर्तालके साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं है । किसी यंत्र तंत्रके प्रभावते एक असती भी यह सफाई 
बता सकती है और सती भी फेल हो सकती है | इसलिये निर्णय 
की यह कसौटी ठीक नहीं है | फिर मी छोग इसे पसंद करते थे । 
इसीग्रकार एक साथु किसी राजकुमारकी -जिसे सर्पने काठा है- 
जीधपित करदेता हे तो लोग उसे सच्चा मानकर उसके घर्मको स्रीकार 
करलेते हैं| परन्तु चैंयक के इस चमत्कारत धर्मकी सल्ता 
असलताका क्‍या सम्भम्ध है, यद नहीं सोचते । दुर्भाग्यस पुराने 
समय मे धर्मप्रचारके लिये इस ग्रकारंके चमत्कारोंसे बहुत कुछ काम 
लिया जाता था। आजकल भी इस ढंगके चमत्कार दिखाये जाते 
है पर्तु अब छोग इन्हें तमाशा समझते हैं और ये अर्थोपार्जनके 
साधन समझे जाते हैं | पहिले समय में चमत्कार मुख्यतः धर्मप्रचार 
के साधन बने हुए थे | मेगवान मशवीर इन चमत्कारोंका उपयोग 
करते थे कि नहीं, यह तो नहीं कह्य जासकता परन्तु उनके शिष्य 
अवश्य करते ये | सम्भव यही है कि वे भी इस चमत्कारका 
उपयोग करते हो | उस युगकी परिस्थिति पर - विचार करते हुए 
यह कोई निन्दाकी वात नहीं थी।ये चमत्कार धर्मप्रचारका अंग 
हेनिस धर्मशाल्रोमें इनका समावेश हुआ था। ु । 


यह वात केवल जैन संग्रदाय के विपय में ही नहीं कही जा 
सकती, किंतु अन्य सब सम्प्रदाय इनका उपयोग करते थे | महा- 
वीर और गेशाल्के अनुयायिओ में जो प्रतिदृन्दिता चछ रही थी 


ल्‍्प्0 


रु 
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आर गोशाल ने जो महावीर के ऊपर तेजेलिश्या का प्रयोग किया 
था उसका पूरा रहस्य यथ्पि अज्ञात है परन्तु इससे जैन और 
आजीवक सम्प्रदाय में चमत्कारों की प्रतिद्व/दिता का पता ठगता 
है | बोद्ध-साहिल्य से भी इस वात का पता छगता है | म. बुद्ध के 
शिष्य बहुत से चमत्कार बतछाया करते थे | पीछे म. बुद्ध ने अपने 
शिप्पों को चमत्कार दिखछाने की मनाई की थी। मनाई का कारण 
चाहे म. बुद्ध की उदारता हो, या इस विपय में उनके शिप्यें। की 
असफलता हो, या जनता में फैलानिवाली अगाति का भय हे) निश्चय 
से कुछ नहीं कहा जा सकता | फिर भी सतय॑ महात्मा बुद्ध चम- 
त्कार टिखछाते थे ! शिष्यो को मना करने के बाद भी उनने 
चमन्कार दिखलाये है। सभी दरीनों के प्रधान २ व्यक्ति चमत्कारों 
की प्रतियोगिता मे शामिल होते थे और दर्शका म राजा छोग भी 
होते थे, यह बात भी बौद्ध-साहिल्य(१) से माद्धम हे।ती है । 


/-5 


खेर, «हों मुझे इस ब्रिपय का विस्तृत इतिहास नहीं लिखना 
है; सिफ्र इतनी वात कहना है कि वाद-विवाद के विपयें। में चम- 


त्कारों का महत्वपूर्ण स्थान था, और यह बहुत पीछे तक रहा । 
इतना ही नहीं किंतु विद्यापीठों में यह शिक्षण का विपय भी बना 
रहा है | तर्क्षेशिल्ा के प्रसिद्ध विश्वविद्यालय मे इस विपय का भी 
प्रोफेसर नियत किया गया था। इससे जनशाल्रों में भी इस 
विपय को स्थान मिला और ग्रश्नव्याकरण में ये सत्र चर्चाएँ आई । 
इससे मा्म होता है कि ग्रश्नव्याकरण में म. महावीर के समय में होने 


(१) धम्मपद्दुकथा | 
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वाले विवादों का वर्णन था और उस में प्रायः सभी विपयों पर 
चर्चाएँ थीं। 

उपलब्ध ग्रश्नन्याकरण के ट्ॉकाकार अमयदेव इस अंग का 
नाम 'प्रश्नव्याकरणदश/ भी वतछाते हैं। उनका कहना है कि 
कह कहीं प्रश्न व्याकरण दशा, यह नाम भी देखा(१) जाता है। 
परतु यह नाम ठीक नहीं माद्धम हवता और अर्वाचीन माछूम होता 
है | अन्तकृदशा सूत्र के वर्णन में मैने बताया है कि दश अध्ययन 
होने से “दशा! रूगाना ठीक नहीं माछूम हता। अगर कदाचित हो 
भी तो यह निश्चित है कि ग्रश्नन्याकरण के दश अध्ययन अधवीचीन 
हैं इस वात को खय॑ अमयदेव भी स्वीकार करते हैं । इसलिये 
प्राचीन समय में इस अंग के साथ “दशा” यह प्रयोग कदापि संभव 
नहीं है | 

११-विपाकसृत्र-इस अंग मे पुण्यपाप का फू बताया 
जाता है | जिन छोगों ने महान्‌ पाप किया है उसके दुष्फछ की 
कथाएँ और पुण्यशालियों के सुफल की कथाएँ इस अग में हैं । 
वतमान में दस कथाएँ पुण्य फल और दख कथरयें पाप फछ की 
पाई जाती हैं | 


१२-दाष्टियाद-इस अग में सब मतों की ख़ास कर ३६३ 
मरते की आलेचना है | सच पूछा जाय तो जितना जैनागम है 
उस सबका संग्रह इस अग में है । उस समय की जितनी विद्याएं 
जैनियों को मिल सकी, उन सबका किसी न किसी रूप में इसमें 











(१) कचित्श्नव्याकरणदशशा इत्यापि दुश्यते । 


अरुतज्ञान के भेद [३३५ 


सम्रद है । पहिले ग्यारह अग इस अंग के सामने वहत छोटे हैं. और 
इती अग की सामग्री छेकर उपयुक्त ग्यारह अग पीछे से बनाये गये 
है | चौदह पूत्र इसी अंग के भांतर शामिल हैं, जो कि जैनागम के 
सब्रप्रथम संग्रह हैं इसीलिये उनका नाम पवे है। यह बात आंगे के 
विवेचन से माद्म होगी | आजकल यह अंग ग्यारह अंगों की तरह 
बिक्ृत रूप में भी उपव्य्ध नहीं है । इसका विवेचन इसके भेढ- 
प्रभेठी के विवेचन के बिना ठौक २ न होगा, इसलिये इसके भेदों 
का वर्णन किया जाता है | दृष्टिवाद के पंच भेद हैं--.-परिकर्म, 
सूत्र, पूषगत, अनुयोग और चूलिका | 


प्रिकमें--परिकम का अर्थ है योग्यता आप्त[?) करना 
सूत्र, अनुयोग, पूर्व आदि के विषय को समझने के लिये जो गणित 
आदि विपयो की शिक्षा है, वह परिकिम हैं | 

दिगम्बर सम्प्रदायके अनुसार इसमें गणित के करण (२) 
सूत्र हैं | इससे यह सिद्ध होता है कि परिकर्म मे श्रधानतया गणित 
का विवेचन है | यह वात ठीक भी है क्योंकि एक तो गणित से 
बुद्धि का विकाप्त होता है, दूसरे उस समय कोप और व्याकरण आदि 
के ज्ञान की आवश्यकता नहीं थी, क्योंकि म. महावीरने छोकमापा पर 





(१) तत्र परिकर्म नाम योग्यतापादन | तदेलतुः भाखमपि परिकर्म 
फिमुक्तम्मवाति, सूत्नादिषूर्वंगताहयोग्‌त्रार्थमरहणयेग्यतासम्पादनसमर्थानि 
परिकर्माणि | --नन्दापूत्र टीका ५६॥। 


(२) तन परितः्सर्वतः कर्माणि गणितकरण सृत्राणि यस्मित्‌ तन्परिकर्म 
तश्र पचविधम | ---सगोम्मय्सार जीव-कांड टीका ३६१। 


३३६ ] पॉँचवाँ अध्याय 


बहुत ज़ोर दिया था | इसाल्यि कोप और व्याकरण निरुपयोगी ये 
तथा छिखेने की प्रथा बहत कम थी | आगमको छोग मुनकर ही 
स्मरण में रखते थे, इसलिये लिखने पढ़ने की शिक्षा भी आवश्यक 
न थी | सिर्फ गणित ही बहुत आवश्यक था | सम्भव है और भी 
किसी विषय की थोड़ी वहुत तैयारी कराई जाती हो परन्तु गणीत 
की मुख्यता होने से परिकरम में गणित के विषय को समझने के 
पहिले उसमे सरछूता से ठीक ठीक प्रवेश करने के लिये जिस का 
शिक्षण लेना पड़ता है, वह परिकर्म कहछाता है | 

दिगम्वर सम्प्रदाय में परिकरम के पांच भेद बतढाये गंये है- 
(१) चन्द्रग्रज्त्ति (२) सूचप्रज्ञत्ति, (३) जम्बूदीप प्रज्ञत्ति, (४) द्वीप- 
समुद्र प्रज्ञत्ति, (५) व्याख्याग्रशत्ति | चन्द्रसूय आदि की गतियों और 
जम्बूद्वीप आदि के बर्णनों मे अकगणित और रेखागणित की अच्छी 
शिक्षा मिल जाती है । व्याख्याग्रज्ञत्ति में छक्षणें। का परिचय कराया 
जाता है । एक तरह से यह पारिमापिक शब्दों के कोप की शिक्षा है । 


अताम्बर सम्प्रदाय म॑ पारिकम के सातमभेद कहे गये हैं | 
सिद्ध सीणिआ, मणुस्ससेणिआ, पुइंसेीणिआ, आगाढ़ सेणिआ, उब- 
सपज्जणसेणिआ, विष्पजहण सेंणिआ, चुआचुअसेणिआ | इनमें से 
पहिले दो के चोदह (१) चौदह भेद और पिछले पांच के ग्यारह 
ग्यारह (२) भेद हैं | इस प्रकार कुछ तेरासी (८३) भेद हैं । 





५ साउगापयाड, एगड्िया, पयाईं, जद्पयाई, पादोआमासपाई, 
केउसुअं, रासिवर्द, एगगुणं, दुगण, तिगुणं, केठसरअं, पडिग्गहों, संसारपश्ग्गही, 
दावत्त, सिद्धावत्ं ; नन्‍्दी सूत्र ५६ | * * 

२ उपर्युक्त चौदहमें से प्रारम्भ के तीन छोड़कर | 


इस्तज्ञान के भेद + ३३७ 


नंदीसूत्र और उसके ्ैकाकार का कथन है कि प्रारम्भके 
” छ: परिकम तो अपने सिद्धान्त के अनुसार हैं और चुआचुअर्तेगिआ 
सहित सात परिकर्म आजीबिक (१) सम्प्रदाय के अनुसार हैं | जन 
मान्यता में चार (२) नय हैं। संग्रह, व्यवहार, ऋछुसूत्र, और 
शब्द | नेंगम नय का संग्रह और व्यचहार में समभिर्ढ और एवं- 
भूत का शब्द नय में अन्तमी हो जाता है | इसल्यि जैन मान्यता 
चतुनयिक कहछाती है | आजीविक छोग त्रेराशिक (३) कहलाते 
है क्योंकि ये सब वस्तुओं को तीन तीन भेदों म॑ विभक्त करते हैं| 
नय भी इनके मत में “तीन हैं:---द्रब्याश्तिक पर्यीयाश्तिक उभया- 
स्तिक | इससे माछ्म होता हैं कि पहिले आचार्य नय चिन्तामें 
आजीविक मत का अवल्म्बन लेकर सातों ही परिकम तीन प्रकार 
के नयों से विचारते थे |? 





२) छ चउकनइआई सत्त तेरासियाइ सेर्त परिकम्से । नन्‍्दीयृत्र ५६ | 
सप्तानाम्‌ परिकर्मणासायानि पद परिकर्ताणे स्रसमयवनब्यतानगताने 
स्वसिद्धान्तप्रकाशकानि इत्यथः | ये तु गोगाठप्रवार्तिता आरजाविकाः 
पाखडिनस्तन्मतेन च्युताच्युतश्रेणिका पट्परिकर्मतरहिता तानि सम्रापि परिक- 
साँषि भ्नाप्यन्ते । 

(२) नेगमों दुविहों-संगहिओं असंगहिओ य । तत्थ संगहिओं सनह पत्रिट्रो 
असगहिओ वबहार, तम्हां सगहा चवहारों उज्हुछओ सद्दाइआ थे एककी, एवं 
चउरों नया एएहिं चउहिं नरहिं छ ससमइगा परिकम्मा चिंतिज्जति। 
नन्‍्दीचूर्णि ५६। 

(१) त॑ एवं- गोशाल्मवर्ततिता आजीविकाः पाखण्डिनस्रेराशिका 
उच्यन्ते | करमादिति चेद॒च्यते, इह ते स्व वस्तु भयात्मकमिज्णन्त तयथा 
जीवोड्जीवों जीवाजीबश्, लछोका अलोंका लोकालोकाश्र, सदसत्दसन, नय- 
बिन्तायामपि त्रिविध नयमिच्छन्ति तथथा दव्यास्तिक पर्यायात्तिक॑ उसयाल्तिकं 


३३८ ] पँचवोँ अध्याय 


परिकर्म के भेदों का विशेष विवरण उपलब्ध नहीं है परन्तु 
इससे इतना अवश्य माछ्म होता है कि इस में लिफिविज्ञान 
[ मातृकापद ] गणित, न्यायशात्र [ नय ] आदि का वर्णन था। 


सूत्र-धश्टिबाद का दूसरा भेद सृत् है । पूववसाहित्य का सूत्र 
रूप में लिखा गया सार 'सूत्र' (१) कहलाता था। परिकम के वाद 
सूत्नरूप में जैनागम का सार पढ़ाने के लिये इनकी रचना हुई थी। 
दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें मिथ्या मतो की सूचना है। 
टष्टिबाद का सुख्य विषय सब दडीनों की आलोचना है इसलिये सूत्र 
में भी उस आलोचना का साररूप में कथन हो यह उचित ही हे । 
तात्प् यह है कि दोनों सम्प्रदायों में सृत्र की परिभाषा एकसीढे । 

सूत्र अठासी है. अर्थात्‌ वाईस सूत्र चारचार तरह ते 
अठासी तरह के हैं । ये चार प्रकार, व्याख्या करने के ढंग हें। 
व्याख्या के चार भेद ये ढैं-छिलनच्छेदनय, अच्छिनच्छेदनय, 
५.28: 2& 55 मलिक अमल चतुनेय । 


परापनइतरयादा न पक्का "सना 
चू, ततलिमी राशिमिश्रितयन्तीति त्राशिकाः तन्मतेन सवाई णि उच्यन्ते 
... एतदुक्तम्मवति पूर्व सूरयो नयचिन्तायाम्‌ ब्रेराशिस्मतमवलम्बमानाः 
सप्तापि परिकरमांगि त्रिविध्या्पि नयविन्तया चिन्तयन्तिस्म । नदी टाका ५३ 

(१) सब्वस्स पुव्वग्यस्यथ शुयस्य अत्थस्सय सुयर्गत्ति सयणताठ वा 
तुया मणिया जहामिहाणत्था । चूर्णि | सूत्रमपि-(ृत्रयति कुदुष्टिदर्शनानीति 
ब्य | गो० की रे६१ + 

(२) उज्जतुय, परिणयापरिणय, बहुमगिअं, विजयचरिय अणंतर, 
परपरे, सासाणं, सजूहं, संमिण्णं, आहव्वाये. सोवत्थिजवत्त- नंदावत्त 
बहुल, पुद्दापुष्ठ, विजावत्त, एवम, दुआवतत, वत्तम्राणप्पयय॑ सम्रमिरूदं) 
स्व्वओमद, प्स्सात, दुष्पडियाह। 


इस्तज्ञान के भेद [ ३३९ 


छिन्नच्छेदनय (१) इस व्याख्या के अनुसार सूत्रो की अल्य 
अलग व्याख्या की जाती है । एक पढ का दुसरे पढके साथ कोई 
सम्बन्ध नहीं रक्खा जाता। यह व्याख्या जैन परम्परा में चाद्ध 
रही है । 

अच्छिन्नच्छेदनय (२) इस व्याल्या के अनुसार सत्रो का 
अथ आंगे पीछे के छोकी के साथ मिलाकर किया जाता है| मत- 
रत्र यह है कि यह सापेक्ष व्याइ्या है। यह व्याख्या आजीवक 
मत के सूत्र के अनुसार अथवा उसके लिये है । 

त्रिकनय (३) आजीवक मत की नयब्यवत्था के अनुसार 
जब इन सूत्रों की व्याख्या की जाती हैं तब वह त्रिकनयिक 
कहलाती ५ । 








( ) यो नाम नयः सं “देत ड्ल्लिमेवामिय्रति ने ट्वितीवेन सन्रेण 
सह सम्वन्धमति | वथाप्त्राण्यापि यन्नयाभिप्रायेण परस्पर निग्पेक्षाणि 
व्याख्यान्तिस्प से उिनच'दे नय. | छान्‍्तों द्विधाहत सेदः परयन्तों ब्रेन 
स ट्न्निच्ल्दः .। इस्यतान द्वार्विशति. सूत्राणि स्रसमय सृत्रपरियात्णों 
स्रसमयवत्तव्यतामधिकृत्य सूत्र परिपाव्यां विव्िताया डिन्नब्डेनाग्रेशाने । 
नन्‍्दी थीका ५६ । 

(०) इत्वेताति द्वार्विशति' सूत्राणि आजीविक सृनपरिपात्या 
गोशालाप्रवर्तिताजीविक पाखण्डिमतेन सत्र परिपात्या विवक्षितायामच्हिन्न- 
घ्छेद नयिकानि | हयमत्र सावना-अचिल्‍न्नच्थ्दनयो नाम ये सच सा- 
न्त्रेण सहाख्च्ननिम्रथतः सम्बद्धम्मि्ेति 


(३) इत्येतानि द्वार्विशातिः सुत्राणि तेराशिक चूत्रपरिपात्यां अरामिक 
नयमतेन खत परिपारत्या विवक्षितायां विकेलग्रिकानि। नेन्‍्दी टोकाी ७३ 


३४० ] पाँचवों अध्याय 


चतुनेय (१) जैन मान्यता के अनुसार जब वह व्याख्या 
की जाती है तब वह चतुरनयिक कहलाती है | 

पहिंली दो व्याख्याएँ सम्वन्धासम्बन्धकी अंपक्षासे मेद वतछाती 
हैं और पिछली दो व्याख्याएं नय-विवक्षा की दृष्टि से भेद बतलाती 
हैं | चारों में दो जन हैं और दो आजीवक | इस प्रकार बाईस 
सुत्र चार तरह की व्याख्या (२) से अठासी हो गये है। 

परिकर्म और सूत्रके इन वर्णनो से जैन सम्प्रदाय और 
आजीवक सम्प्रदाय के इतिहास पर बहुत कुछ प्रकाश पडता है | 
अनेक इतिहासज्ञे का मत है कि आजीवक सम्प्रदाय जैन सम्प्रदाय 
में विन हो गया | उपयुक्त विवरण से यह मत बहुत ठीक माद्धम 
होता है | जैनियों ने आजीवको के साहित्य को अपना लिया है। 
आजकल आजीवक साहित्य नहीं मिछतता इसका एक कारंण यह भी हैं| 

सूत्र के व्याख्याभेदों स यह भी पता चछता है कि 'आंजी- 
वक साहित्य की व्यास्या जैनमतानुसार की जाने छगी थी। जो 
कुछ विरोध माढ्म होता था वह अच्छिन्नच्छेदनय के अनुसार दूर 





(१) हत्पेतानि द्वाविश्तिः बुझाणि स्वससयसूत्रपरिपाव्यां-स्वसमय- 
वक्तव्यतामावेकृत्यमूनपरिपात्यां विवक्षितायां. चतुर्व॑य्रिकानि-संग्रह व्यवहार 
ऋजयूत्रशब्दनयचतुष्टयापतानि संग्रहदादिनय चतुष्टयेन चिन्त्यन्ते इत्यर्थः | 

(२) इच्चेइआइ वाबीस सुत्ताई डिन्नच्छेदनइआणि ससमयसुत्तपरि- 
वारड्डीए, इच्चेइआइ वास सुत्ताइईं अच्छिन्नच्छेअनइआणि आजीविअ सुत्तप- 
खिडीए, इच्चेइआई वावीस मुत्ताईं तिगाणिआई तेरासिअमुत्तपारिबाडीए, 
इच्चेइआइ वाबीस मुत्ताई चउक्कनइआणे ससमयसुत्तपरिवार्डीए, एवामेव 
सपुच्वाररेण उद्दासीई मत्ताईं भवंतीतिमक्खाय॑ । नन्‍्दीसूत्र ५६ | 


#% 
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कर दिया गया था। यह सापेक्ष व्याख्या समन्वयके ढिये अत्यु- 
१ पयोगी है। 
आजकछ सात नय प्रचलित है। परतु नन्दीसूत्रके कथना- 
नुसार पहिंछे चारही नय ये और आजीबकों मे तीन नय थे | 
सम्भव है कि ये दोनों मत्त मिलकर सात नय बने हों, और प्राचीन 
मत के ठीक ठीक नाम उपलब्ध न हो ।कुछ भी हो परन्तु इतना 
निश्चित है कि वर्तमान की नय-व्यवस्था में आजीबको का भी कुछ 
हाथ है | 'पहिले आचाय आजीवक मत का अवलम्बन लेकर तीन 
प्रकार के सयो से विचारत थे!- नन्‍्दीटीका का यह वक्तन्य बहुत 
» 'हिल्पूर्ण है। 
जन और आजीवकों में इतना अधिक आदान-प्रदान हुआ 
है और वह मिश्रण इतना अधिक है कि दोनों का विछिषण करना 
कठिन हो जाता है | अन्य सब दरदीनों की अपेक्षा आजीवकों के 
विपयमें जीनियों का आदर भी बहुत रहाहै। जैनाचार्यो ने जैनेतर 
मतानुयायिओं को अधिक से अधिक पाचव्े स्वगी तक पहुँचाया है 
जब कि आजीवकों को अन्तिम [ चारह अथवा सोलह ] स्वगतक 
पहुंचाया है । इसके अतिस्क्ति जैनाचार्यो के मतानुसार गोशाड 
अगपू्व पाठी ये | इन सब वर्णनों से स्पष्ट ही माद्म होता है कि 
*&> जैनाचार्योने गोशाठु की निन्‍्दा करते हुए भी उनके आजीवक 
सम्प्रदाय को अपना लिया है और उनके साहित्य से अपने वाद्य 
साहित्य ( परिकर्म और सूत्र ) को अलुकृत किया है, उनकी नय- 
विवक्षा से अपने नयभेदों को बढ़ाया है और सापेक्ष व्याख्या से 
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आजीवको के विचारों का और शालों का समन्वय किया है । इस 
से जनाचार्यों की उदारता, समयज्ञता और समन्वयशीलता का पता 
लगता है | यत्रप्रि वह बहुत मर्यादित हैं, परन्तु उस समय को 
देखते हुए अधिक ही है | इससे यह भी माढम होता है कि जिन- 
वाणी का वर्तवान रूप अनेक संगमों का फल है। यह हरिद्वार 
की गंगा नहीं, किन्तु गंगासागर की गंगा है | 

पूवगत-जैन साहित्य का मूछसे मूल साहित्य यही है। 
ग्यारह अंग तथा दृष्टिवाद के अन्य भेद सव इसके बाद के है। 
सब से पहिले का होने से इसे पूव कहते है। नन्‍्दीसूत्रके टीका- 
कार कहते हैं-- 


हि 


“तीर्यकर [?] तीथरचना के समय मे पाहिले पूर्वंगत का 
कथन करते है इसलियि उसको पूर्वगत कहते हैं। फिर गणधर 
उसकी आचार आदि के क्रमसे बनाते हैं या 'स्थापित करते है । 
आचारांग को जो प्रथम स्थान मिला हैं वह स्थापना की दृष्टि से 
मिला है, अक्षर-रचना की दृष्टि से तो पूवंगत ही अ्रथम है |?” , 

ग्यारह अंगमें जितना विषय है वह सब इश्वाद में आ जाता 





(१) इइ तीथकरस्ताथिग्रवतनकाले गणधरान्‌ सकल श्रुतायोवगाहनसमर्था- 
नविकृत्य पूर्व पृवगतंसूत्राथमाषतें ततस्तानि पूर्वाष्युच्यन्ते गणधराः पुन" 
सतरचनां विदधतः आचारादिक्रमेण विद्धति स्थापयन्ति वा | नन्विदं 
पूर्वापरावरुद्ध/ यस्मादादो नियुक्तावुक्त-सब्वेप्तिं आयारो पदसों- इत्यादि, 
सत्यमृक्त, किन्तु तत्त्थापनामधिहत्योक्तमक्षः रचनामधिकृत्य पुनः पूर्व 
पूर्वाणि ऋृतानि ततो न कश्रित्यूर्ापरविरोध: । नन्‍्दी ठोका ५६ | ) 
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है। ग्यारह अंगकी जो रचना है वह अल्पबुद्धियों के (१) लिये 
है । ग्यारह अंगोंमें सरठता से विषयवार विवेचन है. । पर्वत के 
चौदह भाग है | उनका रुक्षणसहित विवेचन यह है|... 

उत्पाद-पढार्थे की उठर्मत्ति का वर्णन है | जगत कैसे 
बना, कौन पदार्थ कबसे है! आदि बातों का विवेचन इस पूर्वमें है। 

अग्रायर्णीय--अत्र अर्थात्‌ परिमाण ( सीमा ) उनका 
अयन अर्थात्‌ जानना। इसमे द्वव्यादिका परिमाण बताया जाता है 
दिगंबर सम्प्रदायके अनुसार इसमें सातसी सुनय दुणय, पच अस्तिकाय, 
७: द्रव्य, सात तत्व, नव पदाथ का विवेचन हैं | 

वीयग्रवाद---इसमे सेसारी और मुक्तजीबे की तथा जड़ 
पदार्थों की शक्ति का वर्णन है । 

अस्तिनास्तिग्रवाद--- इसमें सप्तमंगी न्याय अर्थात स्पाह्माद 
सिद्धान्त का विवेचन है | 

ज्ञानप्रवाद--इसमें ज्ञानके भेद-प्रमेद तथा उनके स्वरूप का 
विवेचन है । 

सत्यप्रवाद--इसमे सत्यके भेद्‌-प्रमेद तथा उनके स्वरूपका 
विविचन है । साथ में असत्य आदि की भी मीमांसा है | 


आत्मग्रवाद--इसमें आत्माका विवेचन है| आत्माके विषय 


कप 


में जो विषिध मत हैं, उनकी आलोचना है । 





(१) जडवि ये भूयावाएं सब्वस्स वओगयरसओयारों । विव्जृहणा 
' तहावहु दुष्भेंह 'पष्ष इत्वी ए।५५१ | विशेषावम्यक | 
(२) गोम्सट्सार जी० टी० ३६५ | 
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कर्मप्रवाद---आत्मा के साथ जो एक अनेक प्रकार के कर्म 
[ एक प्रकार के सूक्ष्म शरीर ] छगे हुए हैं जिनसे किय हुए 
कार्योका अच्छा बुरा फल मिलता है, उनका विवेचन है। 

प्रत्याख्यान - इसमे त्याग करने योग्य कार्यों का ( पापोका) 
विवेचन है । यह आचार-शाब्न है । 

विद्यानुबाद-इसमें विद्याओं-मन्त्रतन्त्रों-का वर्णन-है | 

कल्याणबाद--इसमें महद्विक लोगों की ऋद्धि सिद्धियाका 
वर्णन है जिससे छोग पुण्य पाप के फछ को समझें । शकुन आदि 
का विवेचन भी इसमें बताया जाता है । खेताम्बर सम्प्रदाय में इस 
पृष्र का नाम “अवन्ध्य! है । इस नामके अनुसार इस पूर्व में यह 
बताया गया है कि संयम आदि शुभकर्म और असंयम आदि अशुभ 
कम निष्फछ नहीं जाते अर्थात्‌ ये अवन्ध्य ( अनिष्फक-सफल ) 
हैं। इस प्रकार नाम और अथे मिन्न होने पर भी मतरूब में कुछ 
अन्तर नहीं है | ऋद्धि आदि का वर्णन पुण्यपाप का फछ बतढाने 
के लिये है। 

प्राणवाद-इसमें अनेक तरह की ,चिकित्साओं का वर्णन है। 
प्राणायाम आदि का वर्णन और आलोचना, है | 
क्रियाविशाल-इसमें नृतद्यगान छत्द अलंकार आदि का 
वर्णन है | पुरुषोंकी बहत्तर और स्रियों की चौसठ कछाओं का 
भी वर्णन है। और भी नित्य नेमित्तिक क्रियाओं का वर्णन है । 

लोकाबिन्दुसार--त्रिछोकबिन्दुसतार भी इसका नाम है | इसमें 
सर्वोत्तम वस्तुओं का विवेचन है । नन्दीसूत्र के ठकाकार कहते हैं 


॥ 
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-मृल्म्रथमानुयोग के समान अनेक कल्ण्ति चरित्र | जैसे 
बीस तीयकर, बारह चक्रवर्ती, नव बासुदेव, नव प्रतिवासुदेव 


5 | 0] 


आदि के चारित्रि | ये चर्ि गण्डिकानुयोग में अति हैं । 


र्‌ 


५5 है 


३ धम का महत्व वतछाने के लिये या अनुकरण करने 
की शिक्षा देने के थ्ये अनेक कल्पित कहानियाँ । जैसे णायघम्म- 
कहा में राहिणी आदि को कथाएं अथवा विपाकसूत्र को कथाएं | 

9 छोक में प्रचलित कथाओं का अथवा दूसरे सम्प्रदाय 
की कथाओं को अपनाकर उन्हें अपने ढांचे में ढाढकर परिवर्तित 
की गई कथार । ऊँसे रामायण, महामारत की कथाएं, पद्मपुराण, 
दृखिशपुराण आदि में पस्ितित करके अपनाछीगई हैं । विष्णु- 
कुमार मुनि की कथा भी इसी तरद की कथा है| अनेक ऐतिहासिक 
पात्रों के चरित्र भी परिवार्तित करके अपना लिय गये हैं । 


इन चार अणियों में से पहिल्यी श्रणी ही एसी ढ जो कुछ 
ऐतिहासिक महत्व रखती हैँ । बाकी तीन श्री०/या ऐतिहासिक इश्सि 
सत्से कोसों दूर हैं । हा, व धार्मिक दृष्टि से अवश्य सत्यके पास 


2 (ई 


हो सकती हे | फिर मी, ६० यह भर न जाना चाहिये कि हमारा 
समरत थासाह्त्यवि ऐतिहासिक दृष्टि परे नहं| छिखा गया है | उस 


की जितनी उपयोगिता है वह धार्मिक इश्सि ही है। 

अपने कथासाहित्य का इस ग्रकार अ्रणीविभाग एक श्रद्धालु 
भक्त के हय को अवश्य आधात पहुंचायेगा, क्योंक्रि श्रद्धा हृदय 
हर एक छोटी से छोटी और अखामाबेक कथा को ऐतिहाप्तिक 
दृष्टि से सत्य, सर्वज्ञकथित समझता है । और ख़ास कर एक संप्र- 


लए, 
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ढाय भक्त व्यक्ति यह बात छुनने को तैयार नहीं होता कि हमारा 
थासाहित्य दूसरों के कथासाहित्य के आधार से तैयार हुआ 


परन्तु जैन कथासाहिंत्य के “निरीक्षणं" स साफ माछम होता 
है कि इसका बहुभाग कल्पित/ तथा दूसेरों की कथाओं को लेकर 
तैयार हुआ है। 5 आय “,«: ' 

: परन्‍तु पराणों में 'पउमंत्रेरियं' सव से अधिक पराना 
है । उसीके आधार पर संस्कृत पह्मंप्राण,बना है जो कि पउम- 
चरिय के छायाके समान है। जैन संस्कृतपुराणों में यह सब से 
पुराना हैं | इनके पढने से साफ माद्धम' होता है 'कि ये प्राण 
रामायण के आधार पर बनाये गये हैं -और . रामायण की कथा- 
ब्तुको ढेकर उसे जैनघर्म के अजुकूल वैज्ञानिक था प्राकृतिक रूप . 
दिया गया है | 

द्वितीय उद्देश में राजा अ्रेणिक विचार (१) करते हैं-.. 
“लैकिक शात्रो में यह सुनते हैं कि रावण जगैरह राक्षस 





(१) सुब्बति लोयस-थ रावणपग्नह्यय रक्खसा सब्ब | वसलोहियमंसाई -सक्खण- 
पाणे कयाहारा | १०७ .। किर रावणरस माथा महावलों नाग कुम्सय- 
ए्णोत्ति | उम्सासं विगयसओं सेज्ञात निरन्‍्तरं सुयइ | २०८ |जड बिय 
गएसु अंग पेहिन्जदइ गरुय पव्यय समे्ठ तेकूघडेसु य कण्णा प्रिव्जन्ते 
मु्यतस्स । ०९ | यह पडहतूरसह ने सुणई सो सम्मुह पि वछन्त।नय 
उद्देइ महप्पा सेज्जाए अपुण्ण काझम्हि | ११० | अह उद्लिओ बिसंतों असण 
महाघोर परिगयसरारी | पुरओ हवेख जो सो कुंजरमहिसाइणो गिलइ्ट , 
१११ | काऊण उदर भरण सुरमाणुस कुंजराइ चहुएठ। पृणरवि सेज्जारुदों 
भवरहिओ मुयइ छम्मास ११२ | अन्नपि एवं सुब्वर जह इंदी रावणण 
संग्राम | जिणिकण नियलवढ्ों लंका नयरी समाणीओं | ११३। 


इरुतब्वानके भेद [ ३४९ 


३. बीज 


उपयुक्त समस्याओं की जब हम पूर्ति करने जाते हैं, तन 
+. हमें कथासाहित्य के विषय में एक नया प्रकाश मिलता है| मृछ 
-प्रथमानुयोग मे जा तीथकर-चरित्र है चह महास्मा महावीर का 
जीवन चरित्र है, स्य है, और मौलिक है। इसीलिय उसे मुल- 
प्रथमानुयोग कहा है | म, मद्दावीर के. जीवन के साथ उनके शिप्यों 
'का,और भक्त राजाआ का वर्णन भी आजाता है।यह वर्णन ही अन्य 
गंडिकाओ के लिये मौलिक अवल्म्बन बनता है । महास्मा महावीर 
' का जीवन चरित्र तो मूलप्रथमानुयोग कहछाया किन्तु उस जीवन के 
आधार पर जब अन्य तीथकरों की कथाएं बनाई गई तब वे तीथ- 
+.. कर-गण्डिका कहलाई | इसी प्रकार उनके, गणघरों के चर के 
आधार पर जा प्राचीन गणधर्स की कल्पना की गईद वह गणधर- 
गंडिका कहकाई । संक्षेप में कह तो मूलप्रथमानयोग एतिहासिक 
दृष्टि से बनाया गया था, और गंडिकानुयोग उसका कल्पित, पल- 
वित्त और गुणित रूप है । अह्दी कारण है. कि एक तीथकर के 
जीवन चरित्र में चौबीस का गुण। करने से चौबीस का जीवन 
चरित्र बन जाता है। यही बात अन्य चरित्रो के बारे मे भी कही 
जा सकती है | यह बात फिर दुहराई जाती है कि मृलप्रथमानुयोग 
मौलिक और गंडिकानुयोग कल्पित हैं | 


का चर 


धद्रवाहु गण्डिका! इस नाम से पता चलता है 
तक इष्टिवाद व्युच्छिन नहीं हुआ तबतक उसमें कुछ 
मिलता ही रद्य | अंतिम इरुतकेवली भद्रवाहु थे इसलिये 
तकसे सम्बन्ध रखनेवाले परवितिन आदि, अग-साहिल्य 
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५२३ 


होते रहे हैं। ब्स प्रकार कथासाहित्य बढ़ता ही रहा है और यह 
बढ़ना स्वाभाविक है । 

माद्म होता है कि म. महावीर के समय में जन कथा- 
साहित्य बहुत थोड़ा था । दूसरे अंग पूर्वों के पदों की संख्या जब 
राम्रों और करोड़ो तक है तब प्रथमानुयोग की पदसंख्या सिर्फ पांच 
हज़ार है। इससे कथासाहित्य की संक्षिप्तता अच्छी तरह मादम होती है। 

मैं पहिले कह चुका हू कि इृष्टिवाद अंग से बाकी अंग 
रचे गये हैं । इस प्रकार वाकी अंग इृश्टिवाद के टुकड़े ही है । 
ऐसी हालतम यह बात निःसंकोच कढी जा सकती है कि इशष्टि- 
वाद के ग्रथमानुयोग में से ही अन्य अंगों का कथासाहित्य तैयार 
हुआ है । ऐसी हाढुत में अर्भो का कथासाहिल्य पांच हजार पढे से 
भी थोडा होना चाहिये । परन्तु अगें का कथासाहित्य छाखों पदों 
का है, यह बात उबासगदसा, अंतगड़, अणुत्तरोववाइ्यद्सा, विधाक- 
सूत्र आदि की पदसंख्यासे माछ्म हो जाती है | इससे माछम होता 
है कि इृश्टिवाद के प्रथमानुयोग का खूब ही बढ़ाचढ़ाकर अन्य अंगे 
का कथासाहित्य तैयार किया गया है और अगों के नष्ट हो जाने 
के बाद भी कथासाहित्य बढ़ता रह है यहां तक कि वह चौरनिर्वाण 
के दोहजारब्ष बाद तक तैयार होता रहा है । 

कथासाहित्य के रचने मे और बढ़ाने में कैसी कैसी सामग्री 
ली गई है, उसके हम चार भाग कर सकते हैं । 

१-म० महावीर और उनके समकाढीन तथा उनके पंछि 
हेनेवाढे अनेक व्यक्तियों के चरित्र।| मृल्प्रथमानुयोग का 'बर्णनीय 
विपय यही है | 


इस्तज्ञान के भेद (३४७ 
कल्पित भी हैं । समवायांग [१] मे णायवम्मकहय का परिचय देते 
हुए कहा है कि (इन अब्ययनों में आयो हुई कथाएँ चरित [ प्रटितर- 
मत्य ] मी हैं और कल्पित भी 2 इसलिये इन्हे इतिहास समझना 
भूछ है। वास्तव में ये अनुयोग हैं- ये पमंशात्ल हैं । अधिकांश 
कथाएँ कल्पित ओर अवेक्नल्यित है। जन ऋथासादिल में या अन्य 
कथासाहित्य में अगर इतिहाम का बीज मिल्ना हो तो सखतन्त्रता 
से उसकी परीक्षा करके अहण करना चाहिये; बाकी इन कथाओं 
की कथा ही समझना चाहिये, न कि इतिहास । इस बात के 
विस्तृत विवेचन के पहिछे इसके भेद्रों का वर्णन करना उचित है । 

दिगम्बर ग्न्यों में प्रथमानुयोग के भेद नहीं किये गये हे, 
किन्तु खताम्बर २] ग्रन्थों में इसके दो भेद किये गये हैं | मूल 
प्रथमानुयोग और गण्डिकानुयोग । गुरू प्रवमानुयोग में ती4कर ओर 
उनके सहयोगी परिवार का बिस्तृत वर्णन हैं। और गण्डिकानुयोग 
में एक सर्राखे चरित्रिवाले या अन्य कित्ली तरह से समानता रखने 
बाले छोगों की कथाएं हैं | जसे-जिसमें कुछठकर्से की कथा है वह 
कुछकर गण्डिका, जिसमें तीथकरों की कया है बह ती4कर गएण्डका 
इसी अ्रकार चक्रिव्ति गण्डिका, दसार गण्डिका, बलदेवगण्डिका 
बाछुदेव गेडिका, गणधर गेडिका, भद्रत्राहु गेडिका, तपः करम- 
गंडिका, हृख्विंशागण्डिका आदि | 





(२). एग्रणवीन जच्तयणा ते सम्रा)्नजो दुत्िह पण्णता । ते जद-- 
चरिता कप्यिया य | 


(<) अशुनोग दुनिहे पण्णते, ते जहा मूठ पश्मागाओगे वडिआजुओगेय । 
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गन्न आदि की एक गाठसे दूसरी गाठ तकके हिस्से को 
गंडिका [१] कहते हैं। 'पोर” या 'गेंडेरी! भी इसके प्रचलित 
नाम है । गन्ने की एक पोर में रसकी कुछ समानता और दूसरी 
पोर से कुछ विषमता होती हैं| इसी प्रकार एक एक गड़िका को 
कथाओं में किसी दृष्टि से समानता पां£३ जाती हैं जो समानता 
दूसरी गंडिका को कथाओं के साथ नहीं होती । 

ऊपर के भेद अमेद हमोरे साम्हने कुछ प्रश्न उपस्थित करते 
है जिससे हमारे कथासाहित्य पर बहुत कुछ प्रकाश पड़ता है:- 

[ क ) मूछ पथमानुयोग मे भी तीयेकर-चरिन्र है और 
गण्डिकानुयोग में जो तीर्थकर-गंडिका है उसमे भी तीर्थकर-चरित्र 
है, तब दोनों में क्या अन्तर है'? ह 

[ख ] मूल प्रथमानुयोग यह नाम किस अपेक्षा से है १ 
क्या गंडिकानुयोग मुठ नहीं है? एक भेद के साथ हम “मूल? 
विशेषण लगाते हैं. और दूसरे के साथ नहीं छुगात---इस भेद का 
क्या कारण है £ 


[ ग] भद्ववाहुर्गण्डिका का काछ क्‍या है? क्या महात्मा 
महावीर के समय में भी यह गंडिका होसकती हैं! परन्तु उस 
समय तो भद्रबाहु का पता भी नथा। यदि यह पीछेसे आई तो 
इसका यह अर्थ हुआ कि हमारा दृष्टिवाद अंग भी धीरे धोरे बढ़ता 
रहा है और महात्मा महावीर के पीछे इन गंडिकाओं की रचना हुई । 








(१) इक्लादीनां पूर्वीपरपर्व परिच्छिन्नों मध्यमागों ग्रण्डिका ।ग्रण्डिकेव 
गण्डिका एकार्योविकारा अन्यपद्धतिस्त्यर्यः | नन्‍्दीसूत्न टीका ५६ | 


कक्ष 


इरुतज्ञान के भेद / ३४५ 
कि जिस प्रकार अक्षर के ऊपर बिन्दु श्रेष्ठ होता है, उसी प्रकार 
जगत्‌ ओर ररुतछाक में जो सार अथात्‌ सर्वेत्तम हैं वह छोक- 
बिन्दुसार (१) है। परन्तु नन्‍्दी के इस वक्तव्य से इस पूर्व के 
विपय का ठीक ठीक पता नहीं छगता | तक्त्वाथ राजवार्चिक्रकार 
[२] कइत है कि इसमें आठ व्यवहार, चार बीज, परिकिमराशि- 
क्रियाविभाग इस प्रकार सब्छृतसपत्‌ का उपदेश है ।” इससे माछम 
होता है क्रि इसमें गणित की मुह्यता है, और इसमें नगोरू खगोल 
आदि का मी वर्णन आ गया है। : 

यर्यपि इशियाद के प्रथममेद परिकरम में भी इस का वर्णन 
है तथापि वहाँ पर बह उतना ही है. जिससे पूर्व साहित्य में प्रवेश 
हो प्के | यहाँ पर कुछ विशेषरूप में है | 

पिछले पाँचपर्व छोकिक चमत्कारोंके लिये विशेष उपयोगी 
हो सकते हैं | ऐसा माद्म होता है कि इन पू%$्वो को पढने से 
अनेक मुत्रि स्थाति छाम पूजा आदि के प्रकेभन में फैँसकर भ्रष्ट 
हुए थे, इसलिये मिध्यादष्टियो को पिछले पाँच पूत्र नहीं पढ़ाये जाते । 
मिध्यादथटियों को ग्यारह अग नव पूर्व तक का ही ज्ञान हो सकता 


है, इस प्रकार जे जैनशाद्रों की मान्यता है उस का यही रहस्य है | 


यह मतलव नहीं है कि मिथ्याद्ृश्टियों में पिछले पॉच पूर्च पढ़ने की 
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(१) छलोके जगतिग्दतलोंके च अक्षरस्यपोपरि विन्दुस्चिसार संचित 
सर्वाक्षरसन्निपातलन्धि हेतुलत्‌ लींकावैच्ुसार । सत्र ५६ 

(२) यत्राप्टोी व्यवहाराथत्वारि वॉजानि परिकर्मेशाशि कियावैभागध 
सर्वग्रतसम्पदुपरिष्टा तत्खड लोकाब्रिन्दुसार | ६-३०-१२ 


२६: 
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योग्यता नहीं है | योग्यता होने पर भी. दुरुपयोग होने के मयमे 


उन्ह पद पढ़ाना बन्द कर दिया गया था। 


अनुयाग 
इसमें जैनधम का कथा-साहित्य है । अताम्बर ग्रन्था में 
इसके अनुयोग शब्द से कहा है, जब कि दिगम्बर सम्प्रदाय के 
ग्रंथ इसे प्रथमानुयोग कहते हैं। अर्थ में कुछ अन्तर नहीं है । 


अताम्बर ग्रन्यें। के अनुसार इसका नम्बर इश्टिवादके भेदों में चौथा 
है; जब कि दिगम्बर ग्रन्थों में तीसरा | ये मतभेद कुछ महत्त्वपूर्ण 


नहीं हैं, न इनके निर्णय करने के साधन ही उपलब्ध हैं | पठन- 
क्रमके अनुसार परिकर्म के वाद सूत्र पढ़ाना उचित है। बाद में 
पूर्व या प्रथमानुयोग कोई भी पढ़ाथा जा सकता है । प्रथमानुयोग 
की आवश्यकता धम के स्वरूप का स्पष्ट और व्यावहारिक रूप में 
समझनेके लिये है | इसलिये कोई सूत्रके बाद ही अथमानुयोग पढ़े 
ते कोई हानि नहीं है, अबबा कोई सूज्के बाद पूर्व पंढ़े और पूर्व 
के बाद प्रथमानुयोग पढ़े तो भी कोई हानि नहीं है। इसाडियि 
कहीं तीसरा नम्बर और कहीं चैथा नम्बर दिया गया है । 

अनुयोग का अथ है अनुकूल सम्बन्ध । हरएक सम्प्रदाय 
का कथासाहित्य अपने सिद्धान्त के पोपण और म्रचार के लिये 
बनाया जाता है । कथा चाहे सत्य दो या कल्पित, उसका चित्रण 
इसी उद्देश्य को लेकर किया जाता है। जैनाचार्य इस बात को 
स्पष्ट गब्दों में स्वीकार करते हैं कि कथाएँ घटित मी हैं, और 


इरुतज्ञान के भेद [ ३५३ 


थे, और वे रक्त मांस, पीप बगेरह का भोजन करते थे । रावण का 
भाई कुग्मकण छः महाँने तक निरन्तर सोता था, भले ही हाथियों 
से उसका मर्दन कराओ या तेल के घड़ों से उसके कान भर दो । 
सामने बजते हुए बाजें को भी वह नहीं सुनता था, न छः महाँने 
के पहिले उसकी नींद टूठती थी | उठ करके भूखसे व्याकुछ हो 
कर साम्हने आये हुए हाथी मैंते आदि को निगर जाता था। 
इस प्रकार देव, मनृप्य, हाथी आदि को खाकर वह फिर छः महीने 
के लिये सो जाता था । और भी सुनते हैं कि रावण ने इन्द्रको 
डियो से जकड़ा था और लंका नगरी में छे आया था । परल्तु 
इन्द्र जम्बूद्वीपको भी उठा सकता है, उस इन्द्रकों इस तीन 
लेक में कौच जीत सकता है, जिसके पास एऐराबत सरीखा गजेन्द्र 
है, कभी व्यथ न जाने बाछा जिस का बच्र है, जिसके चिन्तनमात्र 
"से ,दूसरा भस्म हो सकता है ? यह तो ऐसी ही वात है जैंस कोई 
कहे कि--मर्गन शेर को मार्‌डाला, कुत्तने हाथी क्रो परास्त कर 
दिया ! कवियों ने यह सत्र ऑंधी रामायण रचदी है। यह सब 
मिध्या है, युक्ति से विरुद्ध है । पंडित छोग कमी इस पर विश्वास 
नहीं रखते | 


१ ६। 2६ 
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की जिगिऊण समत्थों इृंद ससुराध्रे वितेलोके | जो सागरपेरन्त जम्बूदीते 
समुद्धरइ । ११४ | एरावणों गईदा जस्स ये वज्ज अमोहपररत्व । तस्स गिर 
चिंतिएण वि अन्नो त्रि मवेबज्ज मसिरासी | ११५ । सीहो सयेण निहओ साणिण 
य कुजरी जहा भग्गों | तह विभरोय पयत्थें कईहि रामायण रइय । १०८ | 
अलियपि सब्यमेय उत्रवत्ति त्रिरुद्ध पच्चय गुणेदि । ने य सदृहन्ति पुरिता हवति 
जे पढिया छोए [| १"७।| 





३०५४ ] पांचवां अध्याय 


दूसरे दिन राजाने गौतम गणधर से पूछा (१) 

“हे महायश | कुशास्त्ववादियोंने बहुत उल्टी बातें फैला 
खर्ीं हैं; में उनको साफ सुनना चाहता हूं। हे महायश ! यदि 
रावण था और इन्द्रके समान शक्तिशाली था तो वानर पश्चुओंने 
उसे युद्ध में कैसे जीतलिया ? रामने सोने का मृग जंगल मे मार 
डाछा, सुर्त्रीव की छुतारा के लिये छिप कर बाढी को मारा ! स्तर्म 
में जाकर युद्ध में दवेन्द्रको जीतकर 'उसे वेड़ियो से जकड़ कर कैंद-' 
खाने में रक्खा ! सब पुरुषाथे और शास्त्रों मे कुशल कुम्मकण छ: 
महीने सोता था ! बन्दरोने समुद्र भें पुठ कैसे बाँधा ? भगवन्‌ ! 
कृपाकर असी बात बताश्ये जो युक्तियुक्त हो । मनरूपी प्रकाश 
से मेरे संदेहरूपी अन्धकार को नष्ट कीजिये |! 

तब गणधरने कहा 'रावण राक्षस (२) नहीं था, न वह 
मांस खाता था। ये सब बातें मिथ्या हैं, जो कि मुख कुकबि 
कहते हैं | 





(१) पउमचरियं सहायस अहय इअच्छामि परिफुड साठ । उप्पाइया 
पत्तिद्धी कुसत्थवार्दाहि विवरीया | ३-८ | जइ रावणों महायस निसायरो छर 
बरों व्व अइचरिओ | कह सो पारिहआ च्चिय वाणर तिरियाहि रणमज्ज ।९ | 
रामेण कणयदेहों सरेण मिन्‍नों सओ अरण्णम्सि । झुग्गीवसतारत्य॑ं छिडिण विधाइओ 
वाली | १० | गन्तृण ठेवनिकय मुरबइ जिणिऊण समरमज्मम्मि ढद़कठिण- 
निलयबद्धो परवेसिओं चार गेहम्मि | ११। सत्वत्थ संत्यकुसछों उम्म्रा्स स्डय 
कुम्मकण्णावि कह वाणरेहि बढ्धों सेउब्चिय सायरवराम्मि । १९। भयवं कुंणह 
पमाये कहेह तच्चत््य हेउसदुतं | संदेहअंधयारं॑ नाणुज्जोएण नासेह !१३॥ 

(९) नय रकखसे सि भण्णद दसाणणों णेथ आमिसाहारों। अल्यि ति 
सब्वमेय भणति जे कुकडणों मृठा | ३-१५ | 


न 


इउरुतवान के भद [ इज" 


ठीक ऐसा दी त्रणन रविपेण कृत पद्मपुराण में (१) ढ़ 
जिसके छोक पउमचरिय की छाया कद्दे जा सकते है । 


दोनों ग्रंथों के इस कथन से यह बात साफ माद्म होती है 
कि जब यह कथा जैनथास्तरों में आई होगी उसके पह्िछि अन्य 
लोगों में बह गमकथा प्रचढित थी जा कि आजकल रामायण में 
पाई जाती हैं। परन्तु जनाचार्यों को वह कथा युक्तियुक्त नहीं 
माछ्म हुई, इसालिय उनने यह कथा बदलकर जन सॉंचेम दली 


हुई रामकथा बनाई । 

ज्यों ज्यों मनुष्य का विकास होता जाता है हों हा 
कथासाहित्य का भी होता जाता है। आज का 
युग भूत, पिशाच आदि की अलोलिक घटनाओं पर विश्वास नहीं 
करता, इसलिये आजकल ऐसी कहानियों भी नहीं लिखीं जातीं | 
कथाएं लोकरुचि और छोकविश्वासक अनुसार लिखी जाती ह । 
वैज्ञानिक युगके समान कथाएं भी वैज्ञानिक होती जाती हैं ! 

प्रकृति के रहस्य का ज्ञान, विज्ञान हैं। साधारण मनुष्य 
जिन घटनाओं को अदूभुत समझता है, वैज्ञानिक उसके कार्य 
कारण सम्बन्ध का पता लगाकर उसे एक नियम के अन्तर्गत सिद्ध 


करता है । यही नियमज्ञान, विज्ञान है। इसी विज्ञान के सहारे 
कथाओं का भी विकास हुआ है । 











(१) विस्तारमय से पद्मपुराण के छोर उदघृत नहीं किये जाते । विभेष 
जिज्ञाप्तुओं को ह्िरताय पर्व के ६३० वें छोक से २४८ तक, ओर तृताय पर * 
१७ वें छोक से २७ वें तक देखना चाहिये। 


३५७६ ) पाचवों अध्याय 


एक युग वह था जब छोग अपने पूर्वजों की देव-देलो के 
समान महान समझते थे | उनमें अनेक अदूमुत शक्तियों मानते थे 
और ब्यक्तिव्शिष का ऐसा अंदूखुत चित्रण करते थे जिस कि 
विचारशक्ति सहन नहीं कर सकती । उस युग का मनु हाथियों 


, 


को खा जाता या, नाक वर्ष बांस से पहाडो का उड़ा देता था, 
उसके दस दस मुख और सकड़ो तक हाथ होते थे । यह 
बिलकुल अवैज्ञानिक युग था । 

दूसेरे युग में हम कुछ विज्ञनके दरीन पांति हैं। इस 
भे अनेक विचित्र घटनाएं असम्भव कहकर दूर कर दी जाती हैं। 
कुछ सुसंसक्रत कर दी जाती हैं, कुछ एक नियम के आर्धीन कर 
दी जाती है | जैसे कुम्मवर्ण हाथियो को खा- जाता था; ४* महाँने 
तक सोता था; ये बात असम्भव कहकर उड़ादी गई दें हनुमान 
बगुरह बंदर थे; यह सब दीक नहीं; वें वानरंशी राजा अर, उन 
वी ध्वजामें वानर का चिंह था, राजर भी मनुप्यों के एक वंश 
का नाम था, ऋक्ष आदि भी ध्वजाचिहों के कारण कहलाते थे । 
रावण के दस सिर नहं| थे, किन्तु वह एक हार पहिनता था जिस 
मे उसके सिर का प्रतिबिम्बर पड़ता था--इससे वह दशमुख कह 
छाने ढगा । यह रूब घटनाओं का सुरुंप्कार था। राक्षस छोग 
विशालकाय थे, यह ठीक है परतु अकेले राक्षस ही विशालकाय न 
थे किन्तु उस युग्के सब मनुप्य विशाटकाय ये, राम और सीता 
भी विशालकाय थे | अन्य था छोटीसी रीता की रावण कयें। चुराता * 
सीता का शरीर इतना बड़ा ऊअवर्य होना चाहिये जिससे रावण 
पत्नी बनाने के लिय खुरासके | इस प्रकार ऊंट घटनाएँ नियमा- 
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धीन करदी गई | जौनियों में जो उत्सर्पिणी-अवसर्पिणी-काल 
कल्पना की गई है उसका मूल, कयासाहित्य के बसी बच्चा 
सुधार में है | प्रथम युगमें मनुप्य और देव बहुत णस पा्त 
इनमें परस्पर सम्बन्ध होता है, एक दूसेरे पर त्रिजय भी प्राप्त व 
हैं | द्वितीय युगमें देवों का स्थान तो बैसाही अदभुत बना रहत 
परन्तु मनुष्यों का स्थान छोटा हो जाता है। विद्याधर-मनप्ये 
देवों के समान कुछ अदमुतताएँ रह जाती है, परन्तु दबे 
बहुत कम | शरोर आदि में सब मनुष्य आयः समान हंंते। 
बढ्वान होने से कोई मनुष्य पहाड़ जसा नहीं माना जाता । 

तीसरे युगम मनुष्य तो बिल॒कुछ मनुप्य हो जाता है, प 
प्रेमबश, भक्तिवश, कृपाबश देव उसे सहायता पहु॑चाते हैं । 

चौथे युगमें देवों का सम्बन्ध टूट जाता हैं। प्रकृति 
साधारण नियमानुसार सब काये होने लगते हैं । यह आधुनिक युग 

कथासाहित्म के इन चार .,युगों में जन पुराणों का 
दूसरा है | उनमें प्रथम युग्की “बथाए भी, दूसरे यगके अन 
चित्रित को गई हैं | यह काई इतिहास नहीं है, किन्तु प्रथम 
की कथाओं का अधवैज्ञानिक संस्करण हैं। यही कारण है 
प्रथम यंग को कयाओं सद्वित्तीय युगकी कथाएं कुछ विश्वस 
माद्म होती हैं । 


बैल. 


दितीय युगके संस्करण में जनियोने कथयाक्ों जो जैन 
दिया है, उसमें कथाको ख्पान्तरित तो किया ही है-- 


४... 
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उसे एक जैनमुनि के साथ लगा दिया है, आदि; साथ ही निष्कर्ष 
निकाल्ते समय और भी अधिक कमाल किया है। घटनाको ज्यों 
की तो रखकर के भी निष्कष॑ निकालने में जमीन-आसमान का 
अतर आगया है । रामायण के अनुसार रावण अधर्मी था, क्योंकि 
बह यज्ञें का नाश करता यथा, जबाकि जैनपुराणों के अनुसार 
रावण धर्मात्मा था क्योंकि वह यज्ञोका नाश करता था । वेढिक 
विद्वान और जैन विद्वानों के इस इष्टिभेदने राक्षसवंशको महान 
गौरव दे दिया हे । रावण तो परस्त्रीहरहण के पाप से मारागया 
और नरक गया; किन्तु कुम्मकर्ण इन्द्रजित्‌ आदि युद्ध में पकड़े 
गये और जैनदीक्षा लेकर मोक्ष गये | अहिंसा का अधिक मह॒त् 
होने से जैनपुराणो के युद्ध में खून कम बहाया जाता है | लड़ाई 
का अन्त कद करने से, सुलह से, या कामदेव के बीचमे आजानि 
से हो जाता है । जैसा कि हनुमान्‌ और छूंकासुंदर्रके युद्ध में 
होता है । मतलब यह है कि जैन विद्वानोन प्रसिद्ध प्रसिद्ग प्रचलित 
कथाओं का जैनसंस्करण कर डाला है, जिससे वे जनश्रोताओं के 
लिये ह्वितकर उपदेश देनेवालों हो गई है | 

प्राचीन कथाओं को अपनाकर जनरूप देने से कमी कमी 
बड़ी हास्यास्पद घटना हो गई है | एक ही वैदिक कथा जब दो 
जुंद जुदे जन विद्वानों के हाथ में पड़ी है, तब उसका संस्कार 
बिल्कुल जुदा हो गया है। उदाहरणाथ्थ इसी रामकथाको देखिये । 
पउमर्चारेय में रामायण के कथानक पर जिस प्रकार जैनौरूप 
चढ़ाया गया है, उत्तरपुराण में उससे बिलकुल जुंदे ढंगपर चढाया 
है । रामायण और पद्मचरित की कथा तो प्रति ही है, यहां 


न 
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उत्तरपुराण की कथा में पद्मचरित्र की कया से मय विभेपता 
और मिन्नता है. यही बात बताई जाती है । 

“टणरथ बनारस के राजा थे, राम लक्ष्मण का जन्म वहीं 
हुआ था। मरत, शल्न्नका जन्म आयोध्या में ही हुआ था 
राम लक्षण बनारस में ही रहते थे। जनक 
की यज्ञ करना या इसलिये मंत्री की सलाह से उनने राम के साथ 
सीता की शादी करदी, जिससे यज्ञम उनसे मदद मिले | घनुप 
चढाने आदि की घटना नहीं हैं | सौता रावण की पुत्री थी, ज्योति- 
विंदोंन रावण के जीवन के लिये खतरनाक बताया इसडिये पिटारी में 
रखकर वह जनक के राज्य में छोड़ दी गई | जनक न उसे प्री 
के समान पाछा | राम को वनवास नहीं दिया गया | कलहप्रिय 
नारदने रावण से सीता के सौन्दर्य की प्रशंसा की। रावणने सर्प- 
णखा को भेजा | उसने बृद्धा का रूप चनाकर अच्छी तरह दूती- 
कम किया किन्तु असफल रही । तब रावण मारीच को साथ लेकर 
सीताहरण के ढियि आया। राम सौता के साथ चित्रकूटमें वनक्रीड़ा 
के लिये आये थे | मारीच हरिण बना | रामने उसका पीछा किया । 
इधर रावणने राम का रूप बनाकर सौंता का हर लिया | उधर 
अयोध्या में दशरथ की खप्त आया कि राह रोहिणी को चुरा ले 
गया है | इससे उनने अनुमान किया कि रावण सौता को चुरा कर 
ले गया है । रामचन्द्र को पता नहीं था कि सीता को कौन छे 
गया, परन्तु दशर॒थने अयोध्या से खबर भेजी । रावण पर चटाई 
करने का उपाय सोचा जाने रुगा । [ पद्मपुराण के अनुसार बन- 
वास होने के समय दशरथने जैनदीक्षा छेढी थी ) इसी समय 
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सुत्रीव और हनुमान आये । सुग्रीव वोछा--वाड़िने मु 
निकाल दिया है ( पद्मपुराण के अनुसार वालि का रावण से विरोध 
हुआ था; उसने सुग्रीव को राज्य देकर दीक्षा ठेली थी । रावण का 
उसने कैछाश के नौंचे दवाकर रुलया दिया था जिससे वह रावण 
कहलायया ) एक मुनिन कहा है कि आपसे मेरा काम चढेगा इस 
लिये आपके पास आया हूं। रामने अ.श्वासन दिया और हनुमान 
को दूत बनाकर लंका भेजा | सीता को देखकर मंदोंदरी के मनमें 
सनन्‍्तान-वात्सल्य जाग्रत हुआ, उसके स्तनों से दूध झरने छगा 
( जबाके पद्मपुराण में मन्दोदरी, सौता की राबण की पत्नी बनने 
के लिये समझाती है ) हनुमान समाचार लेकर छोटा । &नुमान 
फिर दूत बनाकर भेजा गया | इसी समय बाडिने संदेश भेजा कि 
सुत्नव और हनुमान का आप त्याग कर दाजिये और मुझे दूत 
बनाइये-। परन्तु अगदने सलाह दी कि पढ़िले बालि का ही नाश 
करना न्चाहिये, नहीं तो पीछे यह विपक्ष में मिठ् जायगा | रामने 
बहाना निकालकर वालि से यद्ध ठान दिया। लक्ष्मण के हाथ से 
वालि मारा गया. | “पद्मपुराणके अनुसार बालि केवलज्ञानी हुए थे | 
उनके आगे मक्तिपूर्ण उत्स-करने से रावण पर नागेन्‍्द्र प्रसन्न हुआ 
थ. और शक्ति दी थी, जो झक्ति पीछे लक्ष्मण के मारी ग। 
रावण को झीतघ्रही युद्ध में बुलाने के लिये हनुमान ने बन जब्ाया 
राक्षसों को मारा। राक्षसियां मनुप्पों की खोपडियां पहिने थी 
और खून पीतीं थीं। | पत्मपुराण के अनुसार राक्षप्तवेंशा परम- 
- धम्मात्मा जैनवंद था | युद्ध में क्षण को शक्ति नहीं छग । रावण 
को जातकर अयोध्या का राज्य भरत को दिया गया । राम बनारप्त 


त 


इरुतज्ञान के भेद [ ३६१ 


में रहे | पद्मपुराण के अनुसार राम अयोध्या में रहे, मरत ने तुरंत 
दीक्षा लेी | छबकुश वगरह का लिकर भी उत्तर पुराण में नहीं 
है | लक्ष्मण की अचानक गत नहीं हुई, किन्तु रोगंते मेरे | राम- 
चन्द्रन तुरन्त संस्कार कर दिया, पद्मपुराण के अनुसार छ3 महीने 
तक पागल के समान नहीं घूमते रहे । 

दो जनाचार्य एक ही कथा को कितने विचित्र ढंग्से चिंत्रित 
करते हैं इसका यह अच्छा से अच्छा नमूना है | इससे हमोरे उथा- 
साहित्य का रहस्योद्घाठन हो जाता है । जो लोग यह समझते ६ 
कि हमोरे आचाये महात्मा महात्रीर के कथन की ही ज्यों का लों 
लिखते हैं, वे नयी कल्पना नहीं करते, उनको उपयुक्त कथा पर 
विचार करना चाहिये। और जब “आचार्य नयी कल्पना करते हैं! 
यह सिद्ध हो जाय तब आचार्या की प्रत्येक बात को मह्मत्मा 
महावीर की वाणी न समझना चाहिये । 

उत्तर पुराण की कथा पर बोद्धरामायण का प्रभाव स्पष्ट ही 
माद्म होता है | हिन्दू और जैनग्रेथों में अयोध्या का जितना महल 
ग्राप्त हे उतना महत्व बौद्धसाहित्य में बनारस को प्राप्त है। इसलिये 
बौद्धसाहित्य में रामायण का स्थान भी बनारस है। उत्तरपुराणकार ने 
चैदिक रामायणकी अपेक्षा बौद्ध रामायण के अधिक अपनाया है । 
कथा-साहित्य के इस भेद से हम दो में से किसी भी आदचाये को 
दोष नहीं दे सकते । इसमें उन आचायें का दोष नहीं किन्तु उन 
छोगें का दोष है जो प्रथमानुयोग वो इतिहास समझते हैं। 
आचार्यों न धम-शिक्षा के लिये काव्य रचना को। उनकी रचना 
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को कोई इतिहास समझ कर बैठ जाय या धोखा' खाय तो -बेचारा' 
आचार्य क्या करे ? कवि तो काव्य का विधाता होता' है, उसे मन- 
मानी सृष्टि करने का अधिकार है| जो उसके इस अधिकार को 
नहीं समझते और ठोक पीटकर उसे इतिहास-निर्माता की कणेर 
कुर्सापर विठाते हैं, वे कविसे कुछ काम नहीं ले सकते; वें अच्छी 
तरह धोखा खाते हैं | ' 


ये कवि कथाकार इतिहास की कितनी अवहेलना ' करते हैं, 
इस पर अगर विस्तार से लिखा जाय तो एक पोया बन॑ जाये | 
सब सम्प्रदायों के कथा-साहिल को अगर आछोचना की जाय'तो 
यह कारय भी एक समथ विद्वान की आजीवन तपस्या ' माँगता है । 
यहां न तो इतना समय है, न इतना स्थान | यहां तो सिर्फ दिशा- 
निर्देश किया गया है। स्पष्टता के लिये एक उदाहरण और 
दिया जाता है| | ; 

आराधना-कथा-कोष में ७३ वीं' कथा चाणिक्यकी है। 
चाणिक्य ब्राह्मण था, उसने' नन्‍द का नाश किया था, इसके लिये 
नन्दके दवेधी मन्त्रीने उसे निर्मन्त्रित' करे भोजमें अपमानित किया 
था आदि कथा प्रसिद्ध है। आराधनांकथांकाषम चाणिक्य - का 
चित्रण इसी तरह है जिससे माछ्म होता है कि यह . वही. प्रसिद्ध ... 
चाणिक्य है, न कि कोई दूसरा चाणिक्य | ॥ 


पक जे 


कथाकोष में यह कहानी ज्यों की हों है, परन्तु'पीछे से 
चाणिक्य महाशय जैनमु्नि हो गये हैं,' उनके पांचंसी शिष्य हुए 
हैं, उनके ऊपर चाणिक्य ' के एक शत्रु [ सुबन्धु ] ने-डंपमे 
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! किया है अर्थात्‌ चाणिक्य के साथ-उस भुनि संघ को जठा टाछा 
?  है। तब सब के सब मुनि आठ करें को नाझ कर मुक्त (१) 
॥ । 
कब्रि महाशय आखिर कवि हैं, थे इतिहास की ज़स भी 
पर्वीह नहीं करते | वे इस बात को' भूल जाते हैं कि जम्वूस्वार्मी 
क्रे'वाद किसी मी व्यक्ति को यहां केवल्जान नहीं हुआ और 
चाणिक्य का समय जम्वूस्वामी के सौ वर्ष बाद है, तब ये ५०० 
मुक्तिगमी कहां से आ गये.! महावीर के पीछे सिर्फ तीन ही 
केवली हुए हैं, सो भी ६२ वर्ष के भीतर | फिर करीब पैने दो 
._... सौ वर्ष बाद इकदम इतेने केवलियों का वर्णन करना कवि-कल्पना 
7 नहींतो क्या है 
यह तो एक नमुना है परन्तु हमारा कथा-साहिल, 
ही नहीं किन्तु समी सम्प्रदायों का कथा-साहिल, ऐसी घटनाओं 
स भरा पड़ा है। 
है ब्रात यह है कि लेखक का कोई लक्ष्य होता हैँ। कथा तो 
उसका सहारा मात्र है | जब लेखक अपने घम के साध सिद्ध 
करना चाहता है, तब वह सभी धर्मेकि पात्रों को अपने घधम में 
' चित्रित करता है | जब वह अपने घम और सम्प्रदायका प्राचीन 
-. सिद्ध करना चाहता है, तब वह प्रायः सभी अन्य सम्प्रदायों के 
संस्थापर्की और संचालकों के आधुनिक और अपने धम से श्रष्ट 


छारीपामि कुधीददोी | ७३ | ४१ । तदा ते भुनये धीराः शुक्लष्यानन सेस्पिता 
हाल कम्रोणि निःशेष प्राप्ताः सर्द जगद्धितां | ७३-४२ | 
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चित्रित करता है ।' अगर वह शूद्वों को समानाधिकार देना चाहता 
है तब बह ऐसी कथाएं बनाता है जिनमें शद्दोने तप किया है, 
धर्म का पालन किया हैं, स्वी मोक्ष पाया है। कवि का यह 
आशय ही कया का प्राण होता है । जा छोग क्रधा को इतिहास 
मानते हैं, वे कति के आशय की अवड्ेलना करते हैं. और सल्यसे 
बंचित रहते हैं। यह' याद ' रखना चाहिये कि इतिहास आदश 
नहीं होता, बिन्तु कथा आदर का अरदर्शन करने के. लिये बनाई 
जाती है । इसी क्षेत्र में उसकी उपयोगिता है और इसी दृष्टि से 
बह सत्य या असल्य होती है। | 

भेरे इस वक्तव्य का समथन भावंदेव कंत पाश्ननाथ चरित 
के निम्न लिखित वक्तत्य [१] प्भीहेताहै। : 


0०] 


“उदाहरण दो तरदद के हैं, चरित और कल्पित। जिस 
प्रकार भातके डियि ईंघन की आवश्यकता है उसी प्रकार अथ की 


कि 


सिद्धि के ल्यि अथ॑,त्‌ दूसरे को समझाने के लिये ये ' उदाहरण 
हैं | अथवा काछ अनादि हैं, जीचों के कम भी विचिन्र हैं, इसडिथि 
ऐसी कौनसी घटना है जो इस संसार में सेभव न हो!” 
ऊपर के वक्तव्य से कथानकी का एतिई।सि+ मुल्य अच्छी 
तरह से समझा जा सकता है। | 
५०-०० मनननाननाननगनननगाननम मनन 7 न्‍सिकमनऊममममअभ«-+मन>»क-भक-उाममान+भमन-कम कम नमन परम 
(१) चरित कल्पित॑ चपि ड्रिधोदाहरण मतम्‌ | , 
परस्मिन्‌ साध्यमानार्थस्थौदनस्य यथेन्धनम १७ 
अधथवेत्तम- हे 
अनादि निधने काछ जांवानां लि*कर्मणां ' 
सधान “हि तन्‍नारत सार यन्‍न समवेत्‌ ९4 . 


बह आय 
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समन्तभद्सूरिने मी प्रयमानुयोग को अर्थाज्यान [१९ कहा 
है| अराख्यान अर्थात्‌ अब का आएयान | इससे भी मार होता 
है कि प्रयमानुपरोग धन के अप का व्याइ्ान है. न जि इतिशपत | 


धमकयाओं में जो थोड़ी बड़ुत एतिशासिक साममप्री मिलती 
है उसको निकाठने के लिये कठोर परीक्षा की आवश्यक्रता है। 
सुबर्ग में अगए थोड़ा भी मैड हो ते उसे घत्रकते अगारमे डाछ्ने 
की जहूएत होती है | काड़े में अगर थोडासा भी मेल हो ते उते 
पछाड़ पछाइ कर ठिकाने छाना पइता हैं। ऐसी हाछन में मेलि 
दरमी तो सुनार और घोबी को निरददय ही कहेंगे पएतु जान- 
कार उन्हें चतुर तथा व्िविक्री कहेंगे । 
जत्र शास्रों की आछेचता की जाती है तय भी इस्तों तरह 
विविकयूण कंओ्रेरता से काम लेता पता है । मेझे भाई उस समा- 
छोचक को कृतन्न, नि, धाश्रट आदि समझते हैं, परन्तु जान 
कार उपसके मल्प को जानने हैं, और जगनते हे कि संत्यफ्ी प्राप्त 
के लिये ऐसा करना अनित्राथ हैं। कवाप्ताहिय की परीक्षा ऊिस 
ढंगपे करना चाहिंपे, और उतके ऐतिशासिक सायसाप को कैसे 
समझना चाहिये, इस विषय की कुछ सूचनाएं यहां उदाहरण- 
पृब्रक लिखी जाती हें । 
परीक्षा का ढंग--प्रयमानुयोग इतिहास नहीं ढे, फिर 
भी उसमें इतिशास की सामग्री कवी कमी बिछ जातो है | उस 








(३) अधमाहुयोगसर्याख्यान चांरत पुराणमपि पुण्य | 
वोविसमावेनिवान बोखित बोवः त्मीचीनः ॥ 
।४३। ख़करण्ड० ) 


३२६६ ] पाचवोँ अध्याय 


सामग्री को खोजने के लिये पूण निष्पक्षता की ज़रूरत होती है । 
कम ह 


साथ ही कठेर परीक्षण करना पड़ता हैं। 

वचन की सत्यता को जाँच करने के लिये यह देखना पड़ता 
है कि वह आप का बचन हैं या नहीं ?' अंसलंतां' के दो कारण 
हैं, अज्ञान और कपाय | जिसमें ये 'दोः "कारण * न. हो, वहं आप्त 
कहलाता है | यह आवश्यक नहीं है 'क्लि उत्तमें अज्ञन और कषाय 
का पूर्ण अमाव हो । सिर्फ इतना देखना चाहिये कि जो ' बात वह 
कह रहा है, उत्त विषय में वह' अज्ञानी या' करायी तो नहीं है 
यंदि दो में से एक भी कारण वहां सिद्ध' हो जाय तो उस कथा 
को इतिहास नहीं कह सकते | जैसे समन्तमद्र के विपय में यह 
प्रसिद्ध है कि वे आगामी उत्सर्षिणी काछमें तीर्थंकर [१] होंगे । 
जिसने यह वात कही हे उस में अज्ञान दोप है। क्योंक्े कौन 


मनुष्य मरने के बाद क्या छोगा, इस विषय का वक्तेब्य ऐतिहासिक, 


जगत में प्रामाणिक नहीं माना जा सकता ।- इसंके अतिरिक्त और 
भी इसमें वाधाएं है। जनशःसमों के अनुसोर समन्‍्तसद्र के बाद 
ऐसा एक भी आचार्य नहीं इआ, जि को परलोक आदि का 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो । तब इस बात की कौन कद्ट सकता है? इससे 
यह कार्बकिल्पना ही सिद्ध हुई | हां, इससे समनन्‍्तभद्र का [५] 
व्यक्तित्व बहुत महान या, यह बात अवश्य साबित होंती है । यहां 





(१) उक्त च समंतमद्रेणोत्सारविणीकाले आगामिनि सविष्यत्तार्थ करपरभदनेन 
“पट प्राइतर्तका | 
(२) श्रीमूलसंघन्योमन्दुर्भारते भावितीयरकत | 
० कप] 5 बे 
देश सम्रन्तभद्रास्पों मुनिर्जीयातदार्देकः [--विक्रान्तेकारव 
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वक्ता की अज्ञानता स्पष्ट है, इसलिये आगामी तीथकर होने की 
बात असत्य ह | 

कषायजन्य असल्य उदाहरण दिगम्बर और खेताम्बर आदि 
सम्मदायों के उत्पन्न होने की कथाएं हैं; क्‍योंकि इन कथाओं के 
बनाने वाले सम्प्रदायेक दोप से दूषित है, इसलिये एक दूसरे को 
नीचा दिखाने के लिये ये कथाएं ग़ीगई हैं । कहा जा सकता है 
कि कथाकार तो मुनि या महातन्नती थे इसलियि थे मिध्या कल्पना 
कैसे कर सकते हैं! इसके उत्तर में निम्न लिखित वातें कही 
जा सकती हैं | 


वे वीतराग ये, इसका कोई प्रमाण हमोरे प्रास नहीं है | 
प्रमाणके आधार पर जो कुछ कहा जा सकता है, वह इतना ही 
कि वे मुनिवेषमें रहते थे और विद्यान थे। परन्तु जनशास्तों के 
अनुसार शुछ्ललेश्या वाला पूर्वपाठी मुनि भी द्रव्यलिंगी-मिध्या्ष्टि 
हो सकता है, इसलिये विद्वत्ता और मुन्विष सत्यवादिता से अबि- 
नाभाव सम्बन्ध नहीं रखते | 


दूसरी वात यह कि महात्रती होंने से कोई व्यवहार में 
असत्य नहीं बोल सकता, परन्तु घधरमरक्षा धम--प्रभावनाके लिये 
महान्रती भी असत्य बोल जाते हैं, इसके उदाहरण प्रथमानुयोग में 
भी बहत मिलते हैं । व्यवहार में जो असत्य बोडा जाता है, उस 
का दिंसा और संकेश के साथ जितना निकट सम्बन्ध है, उतना 
ध्मप्रभावनाके लिये बोले गये असत्य में नहीं समझा जाता | इस 
लिये संप्रदायिक मामलों में अस॒त्य की वहुत अधिक सम्भावना है| 


| 
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तीसरी बात यह कि जब दोनों संप्रदायके व्यक्ति विद्वान 
और मुनिवषी हो और परत्पर विरुद्ध टिखतेहों 
तो निःपक्ष परीक्षक दोनों में,स एक की बात पर विश्वास नहीं 
रख सकता । उसके डिये दोर्ना समान हैं | 


बुद्ध, वरशिष्ट आदि की जो कथाएं जैनशा्तों में पाई जाती 
6७ 6 


हैँ, वे भी इस सांप्रदायिक पक्षपात का फू हैं, इसालेये एति 


छः 6 


हासिक दृष्टि से उनका कुछ भी मूल्य नहीं है । कथाकारों में निंदा 


करने के भाव हैं, यह बात उन कथाओं को ' पढ़ने से रपष्ट 
माठ्म हाती हे | ; ह 


अस्वाभाविक होने से कथावस्तुकी कंल्पितता सिद्ध हो 
जाती है। जैसे आचार्य कुन्दकुन्द का सदरीौर विदेह जाना | 
मूर्ति में से दूध की घारा छूटना, र्नवर्षी, सुवर्णवंधो, केशरवर्षा 
आदि अतिशयोके आधार पर रची गई कथाएं अग्रामाणिक हैं । 
हां, देव-दानवों का अथ मनुष्य विशेष करने से “अगर कथा की 
संगति बैठती हो तो इस तरह वह कथावस्तु *" ग्रामाणिक हो सकती 
है। परन्तु वास्तत्रिक घटना कारणवश रूपान्तरित हुई है, इस 
बात के सूचक कारण अवश्य मिलना चाहियि । 


घटनाओं की समता कथावस्तु को संदेहकोंटि में. डाछ देती 7) 
है । जैस हरिमद्र के शिप्यों की कथा और अकलूंक निःकलंक 
की कथा आपस में इतनी अधिक मिलती है कि यह कहना पड़ता 
है कि एकने दूसरे से नकल अवश्य की है, अथवा दोनों ने किसी 
तीसरे से नकल की हैं। अगर दूसरे और बाधक कारंण मिछ 


न 
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जांय तो संदेह निश्रय मे परिणत हो जाता है। जैसे अकल्क की 
या में अकल्क निःकलक, मंत्री के पुत्र बताये जाते ढे, जबकि 
राजवातिक में बे अपने के ल्धुहव्य तृपति के पुत्र कहते हैं, अपने 
लिये प्राण-समपण करने पर भी वे निःकलंक का कहीं नाम भी 
नही लेते, इसके बाद तारादेबी के साथ शास्त्र्थ स यह कथा 
इतिहास के बाहर चली जाती हैं और कई कारण इस कथा की 
अग्रामाणिकता को निश्चित करते हैं । 

वर्भी कमी उपदेश ठेने के लिये ब्याह्याता कुछ कथाएं 
कह जाता है; वहों यह देखना चाहिये [कि वक्ता का मुख्य रुक्ष्य 
क्या है ? जैसे महात्मा चुद्ध बाह्य तप आदि की निःसारता बतलाने 
के लिये कहते हैं कि मैंने पहिले जन्मोंमे सब प्रकार के बाद्य तप 
किये हैं आदि | यहाँ यह न समझना चाहिय्रे कि म. बुद्धने सचमुच 
पहिले जन्मोंमें वाह्य त्तप किये हैं, इसलियि जिन जिन सम्प्रदाय के 
तप किये हैं, वे सम्प्रदाय पुराने हैं। इसस सिर्फ इतना दी सिद्ध 
होता है कि महात्मा चुद्के समय वे सम्प्रदाय प्रचलित ये और 
उनकी बाह्य तपस्याओं को महात्मा बुद्ध ठीक नहीं समझते थे । 


कही कहीं आडकारिक वर्णन कथाओं का रूप बरारण कर 
लेते है । जैसे चैदिक पुराणो में एक कथा है कि अग्नेन अपनी 
माता को पैदा किया | यह असंभव वर्णन ऋग्वेद (१) के एक 
रूपक का रूपान्तर है | वदिक शास्रोके अनुसार यज्ञ के घुए से 





(१) फ इम थो निण्यता चिकेत बत्सो सानुर्जनयत स्वध्यामि: । इदाना 


गर्सो। अपसामुपस्थानू मरान्‌ कविनिश्वराति खधावन्‌ | 
ऋचेद अ० ? मूठ ६५८ झोज ४। 
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भेघ बनते हैं इसलिये यह कहलछाया कि अप्नि मेघों को पेंदा करती 
है । परन्तु मेघमाछा स्वये अभ्नि को पैदा करती है, उससे विद्युत 
रूप अग्नि पैदा होती है । इस प्रकार अग्नि जिसको पैदा करती हैं, 
उप्तसे पैदा भी होती है। . 

. हाँ किसी को आलंकारिक ठहरांते समय बहुत सावधानी की 
जरूरत है अन्यथा अलंकार का क्षेत्र इतना विशाक है कि उसमे 
वास्तविक इतिहास भी विन हो सकता है । जहाँ वास्तविक अर्थ 
न घट सकता हो वहाँ आलंकारिक अंथे करना चाहिये | 


जिस प्रकार हम कृत्रिम और अक्कात्रिम वस्तुओं को देखते 
ही पकढ्षिचान लेते है, उसी प्रकार कथाओं की भी पहिचान की 
जाती हे । चरित्र लेखक की भावनाएँ चरित्रके ऊपर कुछ ऐसी 
छाप मार जाती है तथा घटनाक्रम कुछ ऐसा चलता है, जिससे 
उसकी कऋत्रिमता माद्म होने छूगती है। उदाहरणार्थ कोई राजा 
रतिकर्म में अधिक लगा रहता है, इसल्यि कथाकार उसका नाम 
“सुरत” रख देता है । इस प्रकार कथाकार अपने पात्रों के नाम 
उनके चरित्र के अनुसार रखता है, इससे उस कथा-वस्तुकी 
कल्पितता सिद्ध होती है | यद्यपि यह नियम नहीं है कि गप्रल्ेक 
कल्पित कथा के नाम इसमप्रकार गुणानुसार ही होते हैं, परन्तु 
जहों ऐसे नाम होते हैं, वहाँ पर कथानक प्रायः कल्पित होते हैं 
अपवाद नगण्य हैं । 


इस विषय को' और भी बढ़ाकर लिखा जा सकता है, परंतु 
स्थानाभाव से बहुत संक्षेप में लिखा गया है। यचपि कथासाहिल 


2 
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में इतिहास इस तरह मिल गया है कि उसका विलपण करना 
कठिन अवश्य है; फिर मी निःपक्षता स जाँच की जाय तो माद्म 
हो जायगा कि श्रद्धाउ लोग जिसे इतिहास समझते हैं, उसका 
ऐतिहासिक मुल्य आजकल के उपन्यासों से भी बहुत कम है। 
हाँ, वे धर्मशास्त्र अवश्य हैं | अनेक कथाकारों की प्रशंसा मुक्त- 
केठ से करना पड़ती है । 

अन्त में यह बात फिर कहना पडती है कि हमारा कथा- 
साहित्य आखिर धमशास्त्र है, और उसे धमशास्त्र की दृष्टि से 
ही देखना चाहिये | ऐतिहासिक दाष्टि से चह भले द सत्य, असत्य 
या अधसत्य रहे, परन्तु इससे उस पर कुछ भी प्रभाव नहीं पड़ता | 
हाँ, अगर किसी कथा से असेत्य उपदेश मिलता हो तो उसे 
असत्य कहना चाहिये | अन्यथा इतिहास की दृष्टि से असत्य होने 
पर भी वह सत्य है | 

गणितानुयोग-यथपि यह प्रथमानुयोग का प्रकरण है, 
परन्तु जो बात प्रथमानुयोग के विषय में कही गई है. वही गणि- 
तानुयोग के विषय में भी कही जा सकती हें । इसलिये उसका 
उल्लेख' भी यहा अनुचित नहीं हैं । जिस प्रकार ग्रथमानुयोग इतिदास 
नहीं, धमशास््र है, उसी प्रकार गणितानुयोग मृगोल नहीं, धमशास्त्र है। 

धमशास्त्र का काम ग्राणी को सुखी बनाने के लिये सदा- 
चारी बनाना है| सदाचार का फछ सुख है और दुराचार का 
फल दुःख है, इस वात को अच्छी तरह से समझाने के लिये जिस 
प्रकार कयाओं की आवश्यकता है उसी अकार भूगोल अथवा 
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विश्ववर्णनण की भी आवश्यकता हैं। जो लोग ममंज्ञ हैं, उनको कथा-' 
साहित्य और विश्ववर्णन की जरा भी जरूरत नहीं- हैं, परन्तु जो 
लोग सदाचार के सहजानन्द को प्राप्त नहीं कर पांय, वे स्‍्वग का 
प्रछकेमन और नरक का भय चाहते हैं और चाहते हैं सांताराम की 
विजय और रावण का सर्वनाश, ऐसे ही छोगों के ढिये स्वर्गेका 
मनोहर वर्णन करना पड़ता है, नरकों का बीभव्स और भयंकर 
चित्रण करना पड़ता हैं, भोगमरामिके अनुपम दाम्पत्य सुखका दर्शन 
कराना पड़ता हैं | 

धमंशारूकार कोई तीथेकर या आचार्य इस बात की ज़रा 
भी पवोह नहीं करता कि मेरा मौगोलिक वर्णन सत्य है या असल, 
वह तो यह देख्ता है कि मेरे युगके मनुष्यों के लिये यह वर्णन 
विश्वसनीय है या नहीं ? यदि उसके युगमें वद्ध विश्वसनीय है, और 
लोगों को सदाचारी बनानेंके लिये वह उपयुक्त है तो उसका काम 
सिद्ध हो जाता है; वह असथ्य होकरके भी सत्य है । 


महात्मा! महावीर के युगमें या उसके कुछ पछि जब भी 
जैन भूगोल तैयार हुआ हो, उसका ठक्ष्य यही था। इसके छिये' 
उन्हें जो सामग्री मिली, उसको कल्पनासे, बढ़ाकर, सुन्दर बनाकर 
उनने जैनमुगोल की इमारत तैयार कर दी । यह मभैगोलिक वर्णन 
कर्मतत्त्वज्ञानरूपी देवताका मन्दिर है| यदि आज भौगोलिक वर्णन- 
रूपी मन्दिर जीणशीण हो गया है, वर्तमान वातावरण में अगर 
उसका स्थिर रहना असम्भव हो गया है, तो कोई हानि नहीं है । 
हमें दूसरा मन्दिर वनालेना चाहिये। कमंतत्वज्ञानहूपी देवता की' 
मूत्ति उस नये मंदिर में स्थापित करना चाहिये । 
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अमशार््र में. जा भौगोलिक वर्णन है, उसका रेण्मचित्र तो 
तर्कसिद्ध/है, किन्तु उसमें जो रग भरा गया है, वह कल्पित है । 
तीसेरे।अध्यायम में आत्मा के अस्तित्त पर लिख चुका हूं। जब 
आत्मा कोई स्वतन्त्र द्रव्य तत्त-सिद्ध हो जाता है, तब उसका 
परछोक में जाना--इस शरीर को छोड़कर दूसरे घरीर में प्रवेश 
करना--- आनिवार्य हैं'। वह दारीर या वह जगत वर्तमान दरीर से 
या वर्तभान जबत्‌ से अच्छा है तो खग और बुरा है तो नरक है | 
बस, भोगोलिक वणन का यह रेखाचित्र तर्कसिद्ध है। बाकी कल्पित 
है । जब इस, मौलिक अशको धक्का नहीं ठगता-और वर्तमान 
जैनभुगोढ मिथ्या सिद्ध हो जाने पर भी अच्छे और बुरे परदेक 
का अभाव सिद्ध नहीं होता-तब जैनभूगोल से चिपके रहने की 
ही क्‍या आवश्यकता है ? उसके लिये किसी को विज्ञान की नयी 
नयी खोजें। का वहिष्कार क्‍यों करना चाहिये ! 

जिस प्रकार सत्य, असत्य अधसत्य कथाओं का उपयोग 
धार्मिक शिक्षा के काम में किया जाता है उसी प्रकार सत्य, असत्य 
अधसत्य भगोल का उपयोग भी पमशारत्र करता हे। पमशास्तर 
सभी शास्त्रों का उपयोग करता हैं | अगर कोई शास्त्र परि्तनीय 
है तो उसका परिवितिन हो जाने पर उसके पसिवितित रूप का 
धर्मशास्त्र उपयोग करने लगेगा | यह परिवर्तन उस झात्न का ही 
परिवतेन हैं न कि धमंशास्त्र का | , 

लोगों की बड़ी भारी भूछ यह होती है. कि धर्मझास्त्र जिन 
जिन शाझ्तोंका उपयोग करता है उन सब को भी वे धर्मशारू 
समझने लगंदे हैं। एक अन्यकार सतात्व का और न्यायपक्ष का 
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सत्फल बताने के लिये रामायण की कथा लिखता है और उसमे 
यह भी लिख जाता है कि अयोध्या बारह योजन रुम्बी थी 
मानलों किसी जबर्दस्त प्रमाणसे वह सिद्ध हो जाय कि अयोध्या उस 
समय बारह योजन ढम्बी नहीं थी, तो क्या इससे न्यायपक्ष की 
असफलता नष्ट ही गई ? घर्शाञ्र के वर्णन धमंशाञ्र रूपमें सत्य हैं अगर 
अन्य रूपमें असत्य हैं तो इससे धमशात्र असत्य नहीं हो जाता | 


दो ओर दो चार होते है, इस विषय में का३ यह नहीं पूछता 
कि जैनधर्म के अनुसार दो और दो कितने होते हैं और बौद्धघर्म 
के अनुसार कितने होते हैं ? बात यह हैं कि गणित गणित है, 
इसलिये वह जैनर्गणत आदि भेदों म विभक्त नहीं होता । जैन, 
वैद्ध आदि धर्मशाल्र के भेद हैं, और गणितशाञत्र धर्मशात्र से 
स्वतन्त्र शाख्र है । इसलिये धरमशात्र के भेद गणितशालत्र के साथ 
लगाना अनुचित है | जिस प्रकार गणितकी हम जैन, बौद्ध आदि. भेदोंवे 
विभक्त करना ठीक नहीं समझने, उसीग्रकार भगोल, इतिहास आदिको 
भी इसग्रकार विभक्त न करना चाहिये। धर्मशार्वकी पूँछसे सभी शात्तों 
की छठका देंनेंस बेचारे धर्मशास़्की तथा अन्य शाल्तोंकी बड़ी दुदशां 
होजाती है । इससे धमशाल्तर प्तमी शा्त्रोके विकासको रोकने छगता है 
तथा दसेरे शात्र जब नई खोजोंके सामने नहीं टिकपांते तो धमेशात्र 
को भी ले डबते हैं । धमशासत्रकी क्रैदेस सब शाज्लोको मक्त करके 
तथा शात्षोंके सिरे सब शात्रोका बोझ हृठदेने में हम सब 
शात्तोंसे पूरा छाम उठा, सकते हैं, तथा शास्त्रोका विकास कर सकते 
हैं । इस विवेचनसे यह वात अच्छी तरह माल्म होजाती है कि 
गणितानुयेग और प्रथमानुयोगका क्‍या स्थान है ? * 


दर 
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चूलिका | 

पूर्वताहिल का पॉचवों भेद चूलिका हैं । परिक मैमत्र पूर्वगत और 
प्रथमाजुयोग में जो वरते कहने से रहगई हैं उनका कथन चुलिका में 
(१) है । ग्न्यम जेसे परिशिष्ट भाग होता है, उसी अकार दृश्टिवाद 
# चूलिका ६ । कहा जाता है कि चौदद्व पूर्वों में सिर पाहिले चार 
पूर्वी में ही चलिका है । पढिले पु की चार, दुसरे वी बारह, तीसर 
की आठ, चौथे की दस चलिकाएँ हैं। परिकर्म उच्च और प्रथमानुयोग 
की भी चूहिकाएँ होगी परन्तु उनका पत्ता नहीं हे 
वे कितनी थीं। 

दिगम्बर अ्न्थो में किस पृर्वकी कितनी चुलिक'एं है, इसका 
चणन नहीं है, परन्तु चहां चालिकाके पांच भेद किये गये हैं:- 

जलशता-इसमें जरू अग्रिम प्रवेश करने, स्तेमन करने 
आदि का वर्णन है | 

स्थलुगता-इसमे शीघ्र चलना, मेऱ आदि की चोटीपर पहुं- 
चना आदि का वर्णन है । 

मायागृता-इन्द्रजाल आदिका वर्णन है । 

रूपगता-इसमें अनेक रूप बनाने का, चित्र आदि बनाने 


फा वणन है | 





(१) दिद्विवाए ज॑ परिकम्म सुत्त पृथ्याणयोंग न मगिय ते चूलाम समियं ' 
नंदी ५६। 


(१) ता एवं चुला आइल्ट पुच्वाह चठग्य चुढ् वत्यूषि सपिता ' चचारे 


दुब।छत्त अट्ट चेव दस चेव चूलवत्यूणि आइछ़ाव चउण्ह सेसाए्ं चूलिया नाजि। 
नंदी टका ५६ | 
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आकाशगता--इसमे आकाशगमन आदि के मंत्रतंत्र हैं | 

इससे मालम होता हैं. कि उसे जमाने मे इस विषयका जो 
आश्चयजनक भौतिक विज्ञान प्राप्त था उसका विस्तृत वर्णन इन 
चलिकाओं में या । माछूम होता है कि इन भौतिक विषयों का 
विशेष वर्णन मूल्मथ में उचित न मादढ्म हुआ, इसलिये परिशिष्ट 
बनाकर इनका वर्णन किया गया । 

उस जमाने में धर्मविद्याकों बहुत महत्व प्राप्त था। समाज 
के लिय आवश्यक और समाज में प्रचलित प्रत्यक विद्याकी पूर्ति 
करने का भार भी धमगुरुओ पर था । परन्तु यह सब कार्य कोरे 
घम के गीतों से नहीं हो सकता था ] इसलिये हम देखते है कि 
धमशात्रों में प्रायः सभी शास्रो का समावेश किया गया है । इस 
प्रकार धर्मशात्न अन्य अनेक शार्तरों के अजायबंधर बन गये है । 
उस जमाने पर विचार करते हुए यह बात न तो अनुचित है, न 
आश्चर्यजनक है | 

हां, इतनी बात ध्यान में रखना चाहिये कि धमशाल्लोमि धार्मिक 
बातो का जितना महत्त्व है, उतना अन्य शात्रों की बातो का नहीं 
है, धर्माचार्य धार्मिक विपयका वर्णन अनुभव से करते थे, परन्तु 
दूसरे विपयों का वर्णन तो डस ज़माने के अन्य 
विद्वानें। के वक्तव्य के आधार पर किया:है। यह तो सम्भव नहीं 
है कि उस जमने की सारी मौतिक विद्याओं का अनुभव खर्य 
तीयकर करते हों। तौर्थकर तो घमतीथके अनुभवी ये, धर्मतीथ के 
संस्थापक थे | अन्य विषय तो उनके लिये भी परोक्षज्ञान से-सुनकर 
माद्म हुए थे | इसलिये धार्मिक मामछों में उनकी वाणी जितनी 


॥ 


विज 
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अभ्नान्त और पर्ण थी उतनी भौतिक 
इसल्यि धमशासत्र के भीतर आये हुए किसी 
आज कुछ निरुपयागी माद्ठम हो. असल माद्म हे। ते इससे घम 
शाञत्र का महत्व कम नहीं होता | ते 
को उपयोगी, असत्यका सत्य, अनुन्नत 
भी जरूरत नहीं है, आर न धर्मशात्रा 
का धमदा।स्र मानने का जरूरत हैं । 


अड्भगबातद्म 
अच्डगद्मय का स्वरूप बतलाया गया है । गणबवरीा के एंछि 


रु 
लि 


होनेवाके आदार्यो की यह रचना हें । यद्यप्रि मद्मत्मा महादरीर 
के पछि करीब ढाई हजार वपमें जितना जनघभ्साहित्य तैयार हुआ 
है, वह सब अद्गवाद्य साहित्य ही है, परन्तु आजकछ अमक प्राचीन 
ग्रंथोंके लिये यह शब्द रूढ होगया है । अगमप्रविष्टक अग- 
वाद्य सहित्य नियत नहीं है इसीलिय उमास्राति आदि आचाय 
इसके नियत भेद नहीं कहते हैं | व अगग्रविष्ठके नो बाग्ह भेद 
बतलाते दे परन्तु अगवाह्यझे विषय्म सिफ इतना ही कहते हैं 
कि वह अनेक (१) प्रकारका है ।अकलेक देव भी अंगगद्य के भेद 
को नियत नहीं करते | वे भी “आदि! शब्द स कहजाते है | 
परन्तु इसके वाद गोम्मट्सारम चौदह भेद मिलते ह | 

१--सामायिक-आत्मारमं छीन होना, सामायिक ६ | इस 
शालमें सामायिक की विधि, समय आदिका वर्णन हैं । 
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(१) श्रुत मतिपृर्वश्यनेक द्वादश भेद , १-०० ॥ 
(१) तदनेकविधं कालिकीत्कलिकादिबिकल्पात्‌ ! रा. बा १-२५०-१४ ॥ 
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२--चतुतरशस्तव- इसमें चौबीस तीथकरोंकी स्तुतियों है | 

३--वंदना-इ्समें चैत्य, चैत्याछझ्य आदिका स्तुतियाँ हैं । 

४-प्रतिक्रमण -इसमें देवसिक, रातज्रिक, पाक्षिक, चातुर्मासिक, 
सांवत्सरिक, ऐयीपथिक (गमनवा ग्रतिक्रमण), उत्तमार्थ [सत्र पयीयका 
प्रतिक्ररण) इस ग्रकार सात प्रकारक्ने प्रतिक्रमणका वर्णन है । 


७--वैनविक---इसमें ज्ञान-विनय, दर्शनविनय, चारित्राविनय, 
45७५ 


तपेविनय, उपचारबिनय, इसप्रकार पॉच ग्रवारंके विनय का वर्णन है। 
६--कृतिकम-इसमें विनय आदि बाह्य क्रियाओं, प्रदक्षिणा 
देना, नमस्कार करना आदि का वर्णन है । 
७-दश्वैकालिकि-मुनियोंके आचारका वर्णन है । 
८-उत्तराध्ययन--इसमें उपसरग परीषढ सहनकरने वालो का 
वर्णन है | 


दश्वैवालिक और उत्तराध्यन अताम्बर संग्रदायमे बहुत प्रसिद्ध 
और प्रचढित सूत्र हैं । दिगम्बर सम्प्रदायमें ये स॒त्र भी उपलब्ध नहीं 
होते, यह अत्यंत आश्रय और खेदकी बात है । मूलसुत्र(अंगग्रविष्ट) 
विशाल होनेस सुरक्षित नहीं रहसकता तो किसी तरह यह क्षन्तव्य 
है, परन्तु अंगवाह्म भी अगर नामशेष होगया तब तो हृद ही हो गई। 
९--कल्यव्यहार-इसमें साधुओंके-. योग्य अनुष्ठानका तथा 
अयेग्यके प्रायश्वित्तका वर्णन है । 
१०-कल्प्याकल्य--कीनसा काय कब कहाँ उचित है और 
वही कहाँ अनुचित है, इस प्रकार द्ब्यक्षेत्रकाब्भावके अनुसार 
मुनियोंके योग्यायोग्य कार्यका निरुपण है । 
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११--महाकरुप्य-- इसमें मिनकल्प और स्थविरकल्प 
साधुआके आचार, रहनसहन आदिका वर्णन है | 

१२--पूंडरीक--देवगतिमें उत्पन्न करने वाले दानपूजा, 
तप्श्चण आहिका वर्णन है। 

१३--महापुंडरीक--इन्द्रादिपद प्राप्त करने योग्य तपथरण 
आदिका वर्णन है । 

१४--निपिद्विका--बह प्रायश्चित्त-शास्त्र है । इसे निश्ी- 
थिका भी कहते हैं | 

गेताम्बर सम्प्रदायमें अद्डवाह्यके दो भेद किय गये हैं--आव- 
श्यक ओर आवश्यकव्यततिरिक्त । जो क्रियाये अवश्य करना चाहिये 
उनका जिसमे वर्णन है बह आवश्यक है | इससे भिन्न आवध्यक 
व्यतिरिक्त हैं | इसके छः भेद हैं---सामायिक, चतुर्विद्वत्तव, वंदन, 
प्रतिक्रमण, कायोत्सगे, प्रत्याख्यान | इनके िपय नामसे प्रगट है | 


७ 


आवश्यकन्यतिरिक्त दो तरहका हे---कालिक, उत्कालिक | 
जो नियत समय पर पढ़ा जाय वह काल्कि और जो अन्‍य समय 
पर पढ़ा जाय वह उत्कालिक | उत्तराष्ययन आदि काडिक हैं | दश- 
वैकाडिक आदि उत्कालिक हैं १। गेताग्वरोम जो वारह उपोग 
प्रचलित हैं, वे भी अद्जवाद्यके अन्तगेत है । 





(१) विस्तारभय से उन सबफा वर्णन यहों नहीं किया गया है, संदोसूत्र 
४३ में विस्तृत वर्णन है । वही फालिक व्रत के १६ अधों फे नाम लिखे ह ] 
फिर मी आदि कहफर छोड़ दिया है, इसी प्रदार उत्बांटिक म्दतके मौ २६ 
नाम लिखे हैं आर जादि कहकर नामों की अपृर्णदा बतलाई है। 
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उरुतपरिमाण 

इरुतज्ञान का परिमाण बहुत विशाल है | दोनों ही संग्रदायों 
में इरुतज्ञान के जितने पद बताये गये हैं, उनका होना एक आश्वय 
ही समझना चाहिये । दिगम्बर संग्रदाय में इरुतज्ञन के कुल एक 
अब वारह करोड़ तेरासी छाख अड्डावन हज़ार पॉच पद है | किसी 
के व्यास्यानों का संग्रह इतना बढ़ा हो, यह जरा आश्चर्यजनक हं। 
है । परन्तु इससे मी आश्चर्यजनक है पदका परिमाण | पद कितना 
बडा हैं, इस विषय में नाना मुनियों के नाना मत हैं । दिगम्बर 
ग्रेथा में पद के तीन भेद है । अथपद वही है जो व्याकरण में 
प्रसिद्ध हैं। विभक्तिसहित शब्दकी पद कहते हैं । अक्षरों के परिमित 
प्रमाण को प्रमाणपद कहते हैं, जैसे एक 'छोक में चार पद है 
इसलिये आठ अक्षर का एक पद कहलाया । तीसरा मध्यमपद है जो 
कि सोलह अब चौतीस करोड़ तेरासी छाख सात हजार आठसो 
अठासी अक्षरों का होता है| दि० शात्रकारों ने इरुतज्ञान का परि- 
माण इसी पदसे मापा हैं | इस प्रकार के विशालकाय पद अगर 
एक अबेसे भी ऊपर माने जावे तो एक जीवन में इनका. उच्चारण 
करना भी कठिन है । यदि कोई मनुष्य प्रत्येक मिनिट में दस छोक 
का उच्चारण करे ओर प्रतिदिन बीस. घंटे इसो काम में छगा रहे तो 
साल्मर में तेताडीस छा गैस हजार छोका, का ही उच्चारण कर 
सकता है | म. महावीर को कैक्ल्य प्राप्त हुआ उसदिन से ४२ 
वर्ष तक इन्द्रभुति गौतम अगर इसप्रकार रचना करते रहते तो वें 
अठारद करोड़ चौद्॒ह छाख वयालीस हज़ार जछोकों की रचना कर 
पाते, जब कि एक पदका परिमाण इकावन करोड़, आठ झख चौरा- 
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सी हजार 5: सो इक्कीस हैं। ब्ेतांवर सम्रदाय में भी करांव करांव 
यहाँ संल्या है । सिर्फ चारासी हजार छःसौ इक्कीस के बढले छणतसो 
हजार आठसोी चाढीस है. । एकता किसी आदमी का सच काम 
चंद करके जीवन भर [दिनरात इस प्रकार रचना करते रहना कठिन 
है, अगर कढाचित्‌ करे भी तो इतन स्ोक बनाना कठिन है; अगर 
बना भी छ तो वह एक पढका तीसरा हिसस्‍्साही होगा। एक पद 
को पूरा करना भी मुश्किल है, फिर एक अब बारह करोड़ से भी 
अधिक पदों का बनाना या पढ़ना असभव ही है । | 

इसके बाद अक्षर के प्रमाण पर विचार करने स आश्चर्य 
और भी अधिक होता ह । जैन चाज्रों में तेतीस वन्यक्षन, सत्ताईैस 
स्वर [नव स्वर हस्त्र दीध घ्छुत के भेद से] अनुस्वार बिसगे जिहा- 
मृलीय और उपभ्मानीय इस प्रकार ६४ मृलाक्षर हैं। इनके द्विसं- 
योगी त्रिसयोगी आदि भंग बनाने से एक सी चौरासी शंख से १ 
भी अधिक अक्षर बनते हैं | बहुत से अक्षर तो ऐसे हूँ. मिन में 
सत्ताईइस स्वर मिश्रित होते है । एक अक्षर में एक से अधिक स्वर 
का उच्चारण असंभव है । अगर स्वर दो हैं तो अक्षर भी दा ह। 
जाते हैं । तेतीस व्यज्जनों के साथ सत्तारस स्वर लगाना, फिर उसे 
अक्षर कहते रहना, अक्षरका अक्षरत्र नष्ट कर देना ऐ । इस प्रकार 
अक्षरका स्वरूप, पदका स्वरूप ठीक नहीं बंठता, न उसकी विशाल 
संख्या ही विश्वसनीय मालम होती है | 








बे ] .&। 
(१) १८४४६७४४ ७२७०९५५१६१+ [ इस लबाो सख्या थ साक्ष् 
नाम ' एक हि ' है। 
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मिश्नलिखित तालिका से माद्म होगा कि किस अंग और 
किस पूर्वमें कितने पद हैं. ! इसके बाद पद और अक्षरके वास्तविक 


स्वरूप पर विचार किया जायगा। 


दिगम्बर मान्यता 
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४ समवाय १६४००० 
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७ ठपासक ११७००० 
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९ अनुत्तर ९२४४००० 
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८ कर्म प्र. १८०००००० १००८०१%० 
९ प्रत्यासख्यान ८४ लाख ८४ छाख 
१० विद्यानुवाद १९०००००० ११५०५०००० 
११ कल्याणवाद अवंध्य २६ क. २६ वरोड़ 
१२ प्राणंगाद १३ करोड़ १५७५३००००० 
१३ क्रिया विशाल ९ करोड ९ करोड 
१४ छोकविन्दु १२७००००००, १२५७५०००००० 
इसके अतिरिक्त परिकर्म सत्र प्रथमानुयोग और चूलिकाके भी 
पद हैं जोकि कराड़ों की संख्या में हैं । में कहचुका हूँ के क्षेई 
भी मनुष्य इतने पदोंकी रचना तो क्या, उच्चारणभी नहीं करसकता | 
तब क्‍या शात््र की महत्ता बताने के लिये ही यह कल्पना की गई 
है ? अथवा इस में कुछ तथ्य भी है ? मेरे खयालसे इस मे कुछ 
तथ्य अवश्य है । इस वान को (पिद्ध करने के लिये पढिले “पढ़! 
पर विचार करना जरूरी है । 


दिगम्बर सम्प्रदाय में उस पद के परिमाणके विपय मे मत- 
भेद नहीं है जिससे श्रुतका परिमाण वताया जाता हैं। दिगम्बर 
सम्प्रदायका यह मत कोई कोई ्रेताम्बराचर्य भी मानते हैं । परन्तु 
इस मत के अनुसार श्रतका जीवनभर उच्चारण भी नहीं हो सकता 
इसके अतिरिक्त चार मत और हैं--- 

२-विभक्ति सहित शब्दका एक पद मानना। जेंसे “करेमि! 
“भन्ते” ये दो पद हुए । 


२-वाक्य को पद मानना । 


पी 
(५ 
न 


कक आओ लैंड. 
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-वा्यों के समहकों (आल्ापक-छेदक पराग्राऊ ) पद 
मानना । 


-सम्प्रदाय-परम्परा के नष्ट हो जाने से पद का प्रमाण 
. वास्तव में अप्राप्य हैं । 


इन चारों मत्तों में पिला ही मत ऐसा है जो ठीक मालूम 
होता है | फिर भी ऋूतपरिमाणकी विश्ञालता अस्वाभाविक बनी ही 
रहती है या अतिशयोक्ति माद्म होती है । परन्तु वर्तमान के अता- 
स्वर सूत्र देखे से इस शकाका समाधान हो जाता है । 

सुत्र साहित्य में, फिर चाहे वह जीनियो का हो या बौद्रो का 
हो उसमें, दरएक बात के वर्णन रहते हैं, जोकि बारबार दुहराये 
जांत है । जैस कहीं पर एक रानीका दर्णन आया | कल्पना करो 
उस वर्णन मे एक हज़ार पद छंगे ,, अब अगर किसी सूत्र में सौ 
रानियों के नाम आये तो सब के साथ एक एक हजार पद का 
वर्णन न तो लिखा जायगा, न बोछा जायगा । परतु एक पद लिख 
कर “ इत्यादि ! कहकर प्रत्येक के साथ एक एक हज़ार पद समझे 
जाबेंगे | इस प्रकार सौ रानियो के नाम लिखेने से ही एक छाख 
पद बन जॉँयँंगे । इसी प्रकार राजा, राजकुमार, राजपुत्री, वन, नगर 
उपवन, मंदिर, नदी, ताछब, श्रावक, श्राविका, मुनि, आजजिका, 
तीथंकर आदि सबके वर्णन है । इनमें से एक एक नाम के आने' से 
ही सैकड़ों पद बन जाते है । यही कारण है कि सूत्र के छाखों पद 
कहे जांते हैं। परतु उनके ज्ञान के'बलिये छाखों पद नहीं पढ़ना 
पढ़ते | इस ढंगसे दस पॉच हजार पदों की पुस्तक के छाखों पद 
वर्ताये जा सकते हैं । जैनसुत्रों की पदगणना इसी आधार पर हुई है। 


न्‍॒ 


हा 


इरुतज्ञान के भद [ ३८५ 
कि 


अब प्रश्न यही रह जाता ६ कि सोलह अब स भी अधिक 
अक्षरों का जो पद बताया गया है और छुछ अक्षर जो 
चौरासी संख से अधिक कहे गये हैँ तथा दोनो ही. सम्मरद 
इस मान्यता के प्रमाण मिलते ह, इसका कारण क्या है ! अनेक 
स्वर को मिलाकर एक अक्षर मानना भी समझ में नहं। आता | 
यद्यपि यह प्रश्न जटिल माद्म होता है, परन्तु थोडन्सा 
ध्यान दने स यह समस्या हल हो जाती है । वास्तव म यहाँ जो 
अक्षर-पद आदि का वर्णन है, वह शब्दात्मक नहीं है-'क! का 
न्षान एक अक्षरका ज्ञान है, 'खः का ज्ञान दूसेरे अक्षर का ज्ञान 
है, ऐसा न समझना चाहिये | ये अक्षर शब्द के टुकंड नहीं, किन्तु 
ज्ञानके अंशों की संज्ञाएँ हैं । 
4र्चपि गुण के टुकड़े नहीं होते, परन्तु शक्ति का न्यूनाधिकता 
से उसम अंशों की कल्पना की जाती दै। सत्र श्राणिया को एक 
सरीखा ज्ञान नहीं होता, उनमें कुछ न्यूनाधिकता रहती हं, इस 
तरतमता के लिये ज्ञानके अंशों वो कल्पना की जाती है | इन अंशों 
को अविभाग-प्रनिष्छेदएरूहते हैं। और बहुत स अविभागप्रार्तच्टेदों 
का एक अक्षर होता है। जेंसे तोलका परिमाण खसंखस से शुरू किय 
जाता है परन्तु बाजार में खसखस से ताल नहीं की जाती किन्तु रत्ती से 
, गुरू की जाती है; उसी ग्रकार ज्ञान के बाज़ार में भी अक्षर से 
ज्ञानव) माप-तौंल हे।ती हैं नकि अविभाग्गतिच्छेदों से | 


है 


॥2 


। क्योंकि 
आपिमागप्रतिच्छेद बहुत सूक्ष्म हं। इसका मतछव यह हुआ कि 
ज्ञान का एक पारोमित अश अक्षर है | ऋह स्वर-न्यंनन रूप नहीं 
है। अ्रतज्ञन के भेदों में इसे अथोक्षर कहा गया हैं । इसका 


2३८०. अश 
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परिचय इस तरह भी दिया गया है कि इरुतज्ञान को एकट्टि रे 
भाग देने पर जो लब्धि आंबे उस अर्थाक्षर [१] कहते हैं । अर्थात 
यहां पर ज्ञानके अमुक परिमाणका नाम अक्षर है न. व 
स्र-ब्यंजन आदि | 
जैनाचार्यो ने यह बताने के लियि कि किस अंग, पूर्व औ 
शाञत्र को पढ़ने से कितना ज्ञान हाता है--सम्पूर्ण इहुतज्ञान के 
एक सौ चौरासी संख से भी अधिक टुकड़ा मे कल्पना से वित्त 
किया और इस एक एक टुकड़े को अक्षर कहा । जैसे हम ए६ 
देश का अनेक मीलों, योजनों आदि में विभक्त करते हैं, परन 
इससे उस देश के उतने टुकड़े नहीं हो जाते किन्तु उस कल्पन 
से हम उसकी रुघुता या महत्ता जान छेते है, इसी प्रकार श्रतज्ञा 
का अक्षरविभाग ज्ञान की माप तौछ के लिये उपयेगी है | उसः 
इतना माद्म हाता है कि किस शात्त्र का, ज्ञान की हा 
से कितना मूल्य है १ 
_ : 7६ जिस ग्रकार हम एक देश को ज़िलों, तहसीलों में विभः 
करकेउनके/छुदे जुदे नाम रख देते हैं, उसी प्रकार जनाचार्यी 
इरुतज्ञान के १-८७, संख से भी अधिक टुकड़े 'कर के श्रत्येक टुक 
का अल्य अलग नीम रखे दिया है । किसी का नाम 'क! कि 
का नाम 'ख” किसी का नाम 'गः किसी का नाम “कख', कि 
का नाम 'कर्गा, किसी का नाम 'खंग। किसी का नाम'कखग 
इस प्रकार बढ़ते बढ़ते चौसठ अक्षरोव्रात्व ““ नाम-मी है | गणितस 
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इ्तन्ानके भद 


के अनुसार कुछ नाम एक से चारासी संख से भ॑ 


है | इस प्रकार अनेक खर व्यंजनों के संयागवाडे जो अश्षर द्वतांग्र 
गये हैं, वे वास्तव में अक्षर नहीं हैं कितु इतजान के ण्क 


के नाम है जिन अश्शों को यहा अक्षर कद्दा गया है | 
कहते है कि एक पद में १६३४८३७०८८८ अक्षर है 


न 


श 


का मतदतब यह नहीं है. कि पढजानी की के ख आदि सनने 
अक्षरों का उच्चारण करना पड़ता है, या इतेन अक्षर को जानना 


पड़ता है । उसका मतलब सिर्फ इतना ही हैं. कि पदडानाका जन 


अक्षज्ञानी से सोलह अर््र चॉतीस कराड आदि गरृणा उच्च है | 8 
विव्रेचन से अक्षरों की श्तनी अधिक गणना आर पद का विश 


परिमाण समझ में आ जाता है । 


एकरोी चारासी सखसे भी आधक्त 
व्वेजाते है | परल्तु क्या किसो पुस्तक में पक्क अक्षर दो 


कल्प 


हक 
४ धर 


आता ? एक हज़ार शब्दोंके बाखार प्रयोग्स बड़ेस बड़ा पा? 


बार नहा 
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बनसकता हैं और उस मे ज्ञानका अक्षय भंडार ख़खा जा सकता 
है और उससे अधिक अपुनरुक्त झब्दामे ठानकी सामग्री कम रह- 
सकती है । जैन सूत्रों भी एकही शब्द सकटों बार आता है, तब 
फिर अपुनरुक्त अक्षरोंका परिमाण ब्तानिकी आवश्यकता कया है ! 
- और उसका व्यावहारिक उपयोग भी क्या है ! इस प्रश्नका उत्तर 


भी इसी बात से हो जाता है कि उपयुक्त अक्षर, अक्षर नहीं 
किन्त ज्ञानाक्षरोंके जुदे जुदे नाम हैं। नामेकोी अपुनरुक्त होना जा 


अन्यथा नाम रखनेका प्रयोजन ही नष्ट हो जाता है 
सब अक्षर अपुनरुक्त बनाये गये है । 


| 
७ 


ब्सलिसि 


ब्दापद्द 


हेये 
ब्रे 
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अगवाह्मयका परिमण जो एक पद से कंम बताणे गंया है 
इसका कारण यह नहीं है कि उसमें एक भी पद नहीं, परन्तु 
अंगप्रविष्ट-ज्ञान क सामने अँगबाह्मय के ज्ञान का मूल्य बहुत थोड़ा 
है, ०ही वात बताने के ल्यि यह बात कही जाती है [. दूसरी बात 
यह है कि अंगबाह्य इरुत बढ़ता गया है। प्रारम्भ में जो अंगवाद्य 
इरुत था, वह बहुत थोड़ा था | उसमे कुछ स्तुतिस्तोत्र या म. महावीर 
का गुणानुवाद था । महात्मा महावीर या कोई भी महात्मा सब कुछ 
उपदेश देसकते है, परन्तु खये अपना गुणानुवाद नृहीं कर सकत। 
यह काम भक्तों का है। पहिले, भक्तों की ये रचनाएं दी अंगबाद्च 
हलाती थीं, परन्तु ज्ञान के क्षेत्र में ऐसी स्त॒तियों का मुल्य बहुत 
। है इसलिये अंगबाद्य एकपद ज्ञान से, भी. क़म बताया गया हैं 
पीछे जब अंगवाद्य इरुत बढ़गया और उसमे अंगग्रविष्ट का भी बहुत- 
सा हिस्सा आ गया तब उसका मूल्य अवश्य बढ़ा । परन्तु एकबार 
जे। मूल्य निश्चित हों गया वह अह्वाक्य हो गया, उसके मूल्य को 
बढ़ान का किसी को हंके न रहा । परम्परा की गुछामी का यही 
फल होता है ] यही कारण है कि अंगबाह्य ज्ञान बहत विशाल' हो 
जाने पर भी वह एकपठ भी नहीं माना जाता“है'। इस विवेचन से 

इझुतज्ञान के परिमाण का रहस्य समझें आ/जाता हैं। 


अवाधज्ञान 
... जैनशात्तों में बतलये गये पांच ज्ञामों, में से मति और रुत 
दो ज्ञान ही ऐसे है, जो अनुभव में आंत हैं । बाकी तीन ज्ञान ऐसे 
है, जिनके विषय में कल्पना को दौड़ छगाना पड़ती हैं । केवल- 
ज्ञान का वास्तविक स्वरूप-जोकि चौथे अध्याय में बतछादिया गया 


ा 


जअवबा चद्ाच «» ० ४ 


है--समझ लेन पर वह भी विश्वसनीय हो जाता है। परन्‍नत अधि 


और मनःपर्येय की समस्या और भी जटिल है । इनकी जठिवना 


ः 


बिल्कुल दूमेर ढंग की है । वे दोनों ही भानिक छान है 


्ज 


शात्रों के अनुसार अवाधिन्नानी मनप्य हजागें छाग्ोों कोमों के ही 


नहीं, सारे विश्व के पदार्थों को इसी तरह देख सकता है नेस हम 
आँखें। के सामने की वस्तु के। दख सकते हैं. वन्कि श्मकी स्पष्टता 
इन्द्रिय-जान से भी अधिक बतलाई जाती है । साथ ही ब्सके द्वार 
उन गुणों का भी ज्ञान होता ह जिनका हमें पता नहीं है | हमारे 
पास पाँच ३ल्‍ह्रया हैं, इसलिये हम पृद्गलके पोच ग्रण था पाच 
तरह की अव्लध्थाएं जान सकते & | परूतु अवधिन्ञान से अग्रणित 


भर्रों का ज्ञान होता है | 

प्राचीन समय से ही भारत में ऐसे अलाकिक हानों था 
अस्तित्व स्रीकार किया जा रहा हैं | यह योगजन्रत्यक्ष या योगियों का 
ज्ञान कहछाता है, जिसस योगी छोग एक जगह त्रेठ बैठे सब जगद की 
चौजें इच्छानुसार जान सकते हैं, दूसरे के मनवी बातों को भी 
जान लेत है । इनसे कोई बात ढुपाना असंभव 6। देवों के भी 
ऐसे अलो।किक ज्ञान मान जाते है | 
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/इन सब बातें का एक नियम-बद्ध रूप मिलता है 
कौन कहों की कितनी गत जान सकता 6, कौन किस दि; 
मानासिक भाषोकों समझ सकता हु, कितनी दर का जाननेसे 
भूत भविष्यका ज्ञान होता है, इनके असत्य भेद क्िसप्रकार 
है, किस गतिमें कितने भेद प्राम हो सकते हैं; विस दगस 
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सकते हैं और कितने दिन तक वह रह सकता है आदि बातोंका 
अच्छे ढंग से अंखलावद्ध सुन्दर तथा आश्चर्यजनक वर्णन है । पुराने 
समय में जिन ऋद्धि-सिंद्धियोंका वर्णन किया जाता था और कथा- 
साहित्य में भी जिनने एक बड़ा स्थान वना रक्‍्खा था, उन काद्ठि 
आंददिकोंका वर्गीकरण भी जैन-साहित्य में किया गया है | मतलब 
यह है कि सारी चची नियमबद्ध बनाकर वेज्ञानिकताका परिचय 
दिया गया है । आजसे ढाई तीन हज़ार वर्ष पहिले इससे अधिक 


वैज्ञानिकताका परिचय और क्या दिया जा सकता था ! 


परन्तु “ बिज्ञान ” यह सापेक्ष शब्द है। विनज्ञान मे जो *वि! 
है उसने यह सापेक्षता पैदाकी है ।विशेष ज्ञानको विज्ञन कहते हैं| 
आजकल इसका अर्थ “भौतिक पदार्थीका विशेष ज्ञान? है| परन्तु 
आजका विशेपज्ञान कलका साधारण ज्ञान बन जाता है | एक समय 
जिन लोगोंने छकडी पत्थर रगड़कर अभि पैदा की होंगी, रोटी 
बनानेकी विधि निकाडी होगी, कृषिकर्मका आविष्कार किया होगा, 
वे छोग अवश्यही 'उस जुमानेके महान्‌ वैज्ञानिक ये । पर्तु आज एक 
साधारण रसोइया या साधारण किसान भी ये काम करसकता है, परन्तु 
वे वैज्ञानिक नहीं माने जाति | अब तो- जो इस विषय में और भी 
अधिक उन्नति करके वतायेगा, वही वैज्ञानिक कहला सकता है, या, 


कहलाता है | मतलब यह है कि कोई भी विज्ञान कुछ समय तक ” 


ही विज्ञान कहलता है | 

जैनिया का उपयुक्त वर्गकरण उस समय के लिय अवर्य 
ही विज्ञान था, परन्तु आज उसे विज्ञान नहीं कह सकते। इन 
तीन हज़ार वर्षों में प्रकृति का बंघट बहुत अधिक ख़ुछ गया है | 


््‌ 


न 
[ 4 


जे 
् 


अधा व जान 


उम्के अनेक रहस्य ग्रगट हो गये हैं। इस समय अलोकिक 
घटनाओं का वर्गीकरण ही विज्ञान नहीं कहछा सकता, किन्तु अब 
तो उसके रहस्य जानने की ज़रूरत है या उसके रहस्य की तरफ 
ठीकठीक संकेत करने की जरूरत है | 

आज से कुछ वर्ष पहिले जो वात अलीकिक चमत्कार 
समझी जाती थीं, वे आज प्रकृति के ज्ञात नियमों के भीतर आ 
गयी हैं | जिन घटनाओं के मूल में भृत-पिशा्चो। की या चमन्कारो 
की कल्पना की जाती है वे आज शारीरिक चिंकित्सा-शास्र की 
अगरूप हो गई हैं | यद्यपि आज मनोविज्ञान विल्कुछ बाल्यावस्था 


में दाशवावस्था म-है फिर भी इतना तो मारछम होने लगा है कि 


अमुक घटना का सम्बन्ध अमुक विज्ञानसे है । जिस समय मनो- 
विज्ञान युवावस्था में पहुंचेगा तथा अन्य विज्ञान भी प्रौढ़ बनेंगे, उ 
समय अलेकिक चमत्कारों या अल्ेकिक श्ञानों के लिये जगह न 
रह जायगी । 

जैन शाल्रोंमे अवधि और मनःपर्यय का जो वर्णन 


# 
ह 


'ही अलैकिक हो परन्तु उसके मूल में उसका लौकिक रूप क्या 


5 


हे, यह खोजने की चीज है| जब हम अधेर में हाथ डालते & 
तब इच्छित वस्तुके ऊपर ही हमारा हाथ नहीं पडता किन्तु दीसों 
बार इधरउधर भटकता है । इसी प्रकार अज्ञात ज्गत्‌ की खाजम 
हमारी कल्पना-बुद्धि की भी यही दशा होती है। अवधि, मनः 
पयेय आदि अलौलिक विपयो में भी यही दशा हुई है । 

आज अचबधि मनःपर्यय का खवखूप विशाल बना 


इ्तना 
दिया गया है कि उसपर विश्वास होना कठिन है। शासाहुसार 


अल “72059... ५ पल 
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अवधिज्ञानके द्वारा हम स्वग नरक तथा छाखों वष पुरानी घटनाओं 
का तथा छाखों वर्ष बाद होनेवाढी घटनाओं का ग्रत्यक्ष कर सकते 
हैं। परन्तु मैं चौथे अध्याय में सिद्ध कर आया हूं कि भूत भविष्य 
का प्रत्यक्ष असम्भव है, क्योकि जो वस्तु है ही नहीं, उसका 
प्रत्यक्ष कैसा ? आदि ) 
जैनशाख्रोके देखने से हमें इस बात का आभास मिलता है 
कि शात्रों में जो अवाधिज्ञान मनःपर्ययज्ञानकगा ग्शिल विषय 
बतलाया गया है वह ठीक नहीं है, बिल्कुल कल्पित है। कल्पित 
कथाओं को छोड कर ऐतिहासिक घटनाओ में उसका जरा भी 
पेरिद्रय नहीं मिछ्ता वल्कि इस ढंग का वर्णन मिलता है जिसस 
माद्वम हो जाय कि अवधि मनःपर्यय की उपयोगिता कुछ दूसरी 
है । यहां मैं एक दो इश्टन्त देता हूं | _ 
उवासगदसा के आनन्द-अध्ययन का वर्णन है कि एकबार 
इन्द्रभति गौतम आनन्द श्रावक की श्रोषधशाला में गये। उस समय 
आनन्द ने समाधिमरण के लिये संथारा लिया-था । भानंद ने गोतम 
को, नमस्कार करके पुछा-- ९0 
भगवन्‌ ! क्या ग्ृहस्थ को घर में रहते अवधिज्ञान हो 


सकता है £ ४ ३ 


गातम-हो ककता है । 

आनन्द--ुझे मी अवधिक्ञान उत्पन्न- हुआ है।' में पांचसी 
याजनतक़ . ल्वणसमुद्र्भ देख सकता हूं और टछोठुपच्चय नरक 
तक भी | 
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गीतम-आनंद ! इतनी उच्च श्रणी का अबण्तिन गृहम्य 
की नहीं हो सकता, इसडिये नुम्हें अपने इस वक्तव्य की आब्ो- 
चना करना चाहिये, प्रतिक्रमण करना चाहिये; अथात्‌ अपने शब्द 
वापिस ठेना चाहिये । 
आनन्द-भगधन्‌ | क्या सच्ची वात की भी आलोचना 
की जाती है ? क्या सत्वचन भी वापिस लिया जाता 8 ? 

गोतम-नहीं, असत्य की ही आडोचना की जाती €, 
वही वापिस डिया जाता है ! 

आनन्द-तत्र तो भगबन्‌, आप ही अपने छछो की 


| अर 


आहछाचना कीजिये, आप ही अपने द्ाब्दोंको वापिस लाजिय। 


डे 


आनन्द के दाब्द सुनकर गौतम सन्देह् में पट गये। उन 
बड़ी ग्ल्वान हुई | उनेने जाकर महात्मा महावीर से सब बात कह 
और पूछा कि--भगवन्‌ ! किसे अपने झब्द वापिस लेना चाह्यि 
मं. महावीर वोडे--गौतम | इसमें तुग्हारी ही भूल हूं । तुम अपने 
शब्द वापिस झे और जाकर आनन्दसे माफ़ी मांगे | तथ गैतम 
»' ने जाकर आनन्दसे माफ़ी मॉँगी और अपने शब्द वापिस लि । 


गिर 


श्र 


का आल 


यह वर्णन अन्य इंष्टियों से भी बुत महत्तपर्ण द। प्सननु 
यहा ते सिर्फ गौतम के ज्ञान की ही कलेोचना करना दे । गौतम 
चार ज्ञानधारी थे। उन्हें उच्च प्रणाकि अवधितान और मनःफ्णथ्व ज्ञान 


प्राप्त थे | फिर भी वे यह न समझ सके कि आनन्द सच कहता 
है या मिध्या ? आनन्द के मन में क्ष्ण था; यह शत उन्हें मनः- 


रू 
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पर्यय ज्ञानसे जान लेना चाहिये थी। अथवा गौतम आनन्द' से यह 
पूछ सकते थे कि उन्हे लवणसमुद्रके पांच सौ योजन पर क्या 
दिखलाई देता है ? आनन्द जो कुछ उत्तर देता उसकी जांच वे 
अपने अवधिज्ञान के सहारे कर सकते थे क्योंकि वे भी अवाधिज्ञान 
से वहां तक की वस्तुएं देख सकते थे | इस प्रकार निकट दूर के 
भूत भविष्य के दो चार प्रश्न पूछने से आनंद के वक्तव्य की 
सचाई जाँची जा सकती थी । व्यरथ ही आनंद का अपमान किया 
गया, गौतम को दुःखी होना पड़ा, और लौट कर माफ़ी मांगना 
पड़ी । निःसन्देह् गौतम अगर ऐसा कर सकते तो अवश्य करते, 
परन्तु वे ऐसा न कर सके, इससे माछूम होता है कि अवधिज्ञान 
और मनःपर्यय ज्ञान में आनन्दके मन की बात जानने की शक्ति 
नही थी, न दूरदूर के विषय इससे जाने जा सकते थे जैसे वर्तमान 
जन शाख्रों में बताये जाते हैं | यदि अवधि ३ मनःपर्यय ज्ञान इतनी 
बात भी न जान सके तो इनके विषय की विशालता पर केस 
विश्वास किया जा सकता है ! का 


विपाकसत्र के मगापत्र अध्ययन में गौतम स्वामी मृगादेवी के 
घर जाते हैं ओर उसके पुत्र की दुदेशा देखते हैं जो अनेक रोगों; 
का घर तथा बीभत्स था। उसे देखकर गौतम विचार करते हैं कि- “ 
४ यह बाढ़क न माछ्म किन भयंकर पापों का फछ भोग रहा है ! 
मेने न तो नरक देखे हैं न नारकी, किन्तु इसमें सन्देद् नहीं कि 
यह पुरुष नरक के समान वेदना भोग रहा है ।” 

गौतम के ये इब्द भक्तों के लिये आश्चयजनक और खोज 


च्छ् | 


न्म्ल्कि गन 


दि) 


गे | । 


, “»- / यह ज्ञान अतोन्द्िय माना जाता है । अवीत्‌ स्सम गखद्रिणण। 


आवश्यकता नहीं होती | दूसरे शब्दों में गह बहना चाहिये कि 


अवशिन्नान  इ०७६ 
करने वालों के लिये महत्वपूर्ण हैँ ] 
स्वग नरक दिखलाई देत ते गौतम के मुख से ये उदगार कर्म, न॑ 
निकलत कि मैने नरक और नारकी नहीं देख । एक साधारण 
अवाधिन्नानन भी नरक, दख रुक्त! है | आनंद का बहना था कि 
मुझे नरक दिख्लाई दे रहा 6 | यह बात महाःन्मा महावीर ने में। 
स्वीकार की थी । तब गोतम का ज्ञान तो इन सबसे बहुत अधिक 
था ! फिर भी नरक स्वगे के विषय में गौतम इस प्रकार उदगार 
निकालते है ! इससे माद्म होता है [कि उस समय अवधि, मन - 
पथ्य ज्ञान का विपय इतना विशाल नहीं माना जाता धा । इस 
प्रकार अवधि और मनःपथ्य का इतना विशाल विपय ने ने तक- 
सम्मत है न इतिहास सम्मत है |फिर भी कुछ हू तो अषत्रज्ण ! बह 
क्या है, इसी की खाज करना चाहिये | 


है, उनपर गम्भीर विचार करने से अवधिन्नान के विपय मे छुछ्ट 
कुछ आभास मिलता है । 


री के 


जहाँ झत्दियोंकी गति नहीं है; वह्दा इसबी रति ह। यह बरद्धियोंका 
अपेक्षा कुछ दूरके विषयकों जान सकता ६. तथा जो गुण शब््रियें 
के विषय नहीं है उनकी भी जाबथ सदाता है | जिस प्रकार ऑखछ 
कान, नाकका स्थान नियत है, वही से हम देखते सुनते 
प्रकार अवधिक्ञानवा भी दारीरम स्थान नियत है | को 


क जण॥ल 


हफच आएकलक, 
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कि 


ज्ञान सवांगसे विषय अहण करता है, काई कोई शरारक अमुक १ 
भागसे । कोई कोई अवधिज्ञान बाद्य होता है अर्थात्‌ जहां वह होता 


है वहाँ के पदार्थकी नही जानता किन्तु दूरकी चौजोंकों ही जानता 


है, अथवा एऊ ही दिशाकी वस्तुओंकी जानता २ है। कोई कोई 
चारों तरफ अन्तर-रहित जानता है | काई कोई अवधिज्ञान अनुगामी 
होता है अथीत्‌ जहाँ जहाँ अवधिज्ञानी जायगा वहाँ वहाँ वह 
अवधिज्ञान काम देंगा । परन्तु कोश काई अनगामी होता है अर्थात्‌ 
जिस जगह वह पेदा हुआ है, वहीं पर के पदाथकी जानिगा, और 
जगह न जानेगा ' काइ कोई अवाधेज्ञान (परमावांधे ) इतना 
विशुद्ध होता है कि उसके होने से अतमंहर्त में [ करीब पोने धंटेमे 
नियम से केवलज्ञान पेंदा ३ होता हैं। अवधिज्ञान के पहल दशन 


हिल 


अवश्य होता है परन्तु किसी किप्ती आचार्यके मत 


से मिथ्यादश्योंके जो अवाधिज्ञान है, जिसे विभन्ञ कहते है, उसके 
५ (ः 


पहिले अवधिदशन ४ नहीं होता | 


ह। 


अवधिज्ञानके स्व॒रूप-वर्णणन की ये थोडीसी सूचनाएं 
है | इससे ऐसी कल्पना करने. को “जी "चाहता है के 


४ आज 
2 अ24५बरम4 ०. 
डे 


(१) भत्रपच्चइगो * रागिरयाण तित्थेवि सब्ब अंगुत्थों | गुणपत्चश्गी णर “ 
तिरियाण सखादि चिन्हसवों । गोस्मटसार जाव० ३७१ ॥ ; 





(२) वाहिओओं एसदिसों. फड़ोही वाझवा असस्बद्धों ।/ 


“--विशेषावश्यक ७४९ | 

(३) परमोहिन्नाणविओ केवलमंतों मुहत्तेण | विशेषावश्यक 5८९ | 
(४, अवधिदर्शन असंयतसम्यग्दुषबरादीनि... क्षीण-कपायान्तानि 
स्वाधतिाद्वे: १-4 | 





। 


'हेता है; उसके ऑख नाम की एक स्व* 


अवधिन्नान । ३०७ 


अवधिन्नान भी काई ऐसी डाड्िय है जो इन पाचों इडियस 
मिन्न है, तथा अद्यय है | अभी तक हम की पांच इठिण का तान 
है, इसलियि हम इंद्रियों के विषय भी पांच प्रकार के-म्प्श गले सम्ध 
वर्ण बब्द-मानते हैं | कल्पना करो कि मनुष्णे के उन्नु धाद्रिय 
न होती और पद्चुओं के होती, तो यह निश्चित 6 दि हमारी साग 
में'रूप! नाम का काई अब्द ही न होता, न हम अन्य किस 


प्रकार स॒ रूपकी कन्‍्यना कर सकते । जिस समए का पद्च दृरकी 
च्स्तु ठेखकर ज्ञान कर छेता ना हम 
यही सोचते कि यह पञ्च नाकसे स्ेघकर दूर के परदाण को जान 

न्त्रिय है, यह छान 
हम कमी न सोचपाने । ॥सी तरह आज भी सम्मच है कि बग्सी 
किसी पद्चु के अन्‍य कोड इन्द्रिय हो, जिस हम नहीं जान न । 
जब उनमें किसी असाधारण ज्ञान का सद्भाव माद्ठम धोना 8 तब चही 
कल्पना कर लेते है कि वे पॉच इन्द्रिया में वे सी इन्डिण से ही यह 
असाधारण ज्ञान कर लेते हें | हम उनके हट्टी इम्द्रिय नहं। मारनेट । 


उदाहरणा4 वा -जानबर ऐसे होते ६ जिनको भकम्पका धान महीने 


स 
(ेल 5 


>पहिलि से हो जाता & । चूडे बंगुरह भी कटे दिन पहुले से मकप, 


का ज्ञान “करके जगह छाड़ देते &॥ माउंट पारी 
का ज्वादामुखी जब फटा था तब अप्सगस रहनशल्त पद्मओं को 


् 


'महीनें। पहिले ज्वालामुर्खे के एटने का पएना छग गया था और 


वह प्रदेश पशुओं से उज्जद हो रण शा। नहांनों 
पहिले से उन्हें ज्याटामखी फटने 


कः 
इन्द्रिय से हुआ यह जानना कठिन है 


परन वन परहिद् अन्भ्पद चर 
| “बघ 8५५« च्ड+| आ। 
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ज्ञान हो जाता है | परन्तु यह वात तो तर्क-विरुद्ध है कि जो 
पदार्थ है ही नहीं, उसका ग्रल्यक्ष हो जाय | इसलिये इसका यही 
समाधान है कि फटने के पहिले जो वातावरण आदि में विकार 
पेंदा द्वोते हैं उनका उन्हें ज्ञान होता है, उससे वे शीघ्र ही ज्वाब्- 
मुखी फटने का अनुमान करते है | यह अनुमान एक ऐसे प्रलक्ष 
पर अवलम्बित है जिसका हमें ज्ञान नहीं है। इ्साल्यि हम उस 
प्रत्यक्ष: आश्रित अनुमानकों भी प्रत्यक्ष समझते हैं । इसी प्रकार 
अवधिज्ञान है तो वर्तमानमात्रकों ग्रहण करनेवाला, किन्तु.उससे जो 
अनुमान होता है वह भी अवधिज्ञानमें शामिक्त कर लिया गया हैं । 
इस्ल्ये अवधिज्ञान त्रिकाल्म्राही कहा गया है । 

अवधिज्ञान अतीन्द्रियज्ञान कहा जाता है, इसका कारण यह है 
कि वर्तमानमें जो पाँच इन्द्रियों मानी जाती हैं उनसे नहीं होता 
किन्तु उससे भिन्न किसी अन्य इन्द्रियसे यह ज्ञान होता है ॥ वह 
आत्ममात्रस होता हैं---उसके अन्य किसी इन्द्रियकी भी आवश्यकता 
नहीं होती, यह समझना ठीक नहीं। | यदि ऐसा हो तो शंखादि 
चिन्ह बतलछानेका कोई मतलब नहीं रहता |... 


ऊपर अवधिज्ञानके स्वरूप वर्णनमम इस विषयर्म जो विश 
बाते कहीं गई हैं व्रे सब. अवधिज्ञानकों इन्द्रियरूप माननेसे ठीक बैठ 
जाती हैं,'क्योंकि इन्द्रियों मे वे विशेषताएँ पाई जाती है। जैसे, 
कोई अवधिज्ञान सवागसे होता है, कोई चिन्ह 'विशेषसे | पहिली 


हि 


बालन 


बात स्पशन इन्द्रियम णई जाती हैं. क्योंकि वह सर्बागव्यापी है; 


दूसरी वाते वाकी चार इन्द्रियोंगे है । कोई कोई अवधिज्ञान दूसेरे 
हि] 


छ्ेत्रमं विपयग्रहण नहीं करता, इसका कारण यही माद्म होता है 


(कु 


ढु 
हर [ ) 


५ 


) 
४ 
ड़ 


4$ 


ब्द 
_] 


कील सलाम मे. आकंजो 


। 
| 


| 
| 
| 


|] 


रे 
है 
। 
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कि वहों के किन्हीं खास तरहके परमाणुअआस उस अर्थ इन्ट्रिय्य, 
रचना हुई है, जिनपर दूसेरे क्षत्रके परपाणुओंका ( त्रिजातीय होनेसे / 
असर नहीं पडता । 


७ ७३ ६ 


8 कोड अवधिज्ञान निकटके पदार्थकी नहीं जानना और 
दूमेरे पढार्थका जान लेता है । यह जात आँखें भी देग्यी जाती € | 
वह आँखसे छग हुय पदार्थकों नहीं देखपाती और दूसरे पदा्यक्री 
देख लेती है । रेडियोयंत्र पर अप्तक प्रकारके दृग्फे शब्दा हा पा 
प्रभाव पडता है और साधारण बोल्चालके चब्दोका प्रभाव नहा 
पड़ता, आदिके समान अवधि इन्द्रिय्मे भी विश्वपताएं है । 


री! 


को8 काई आचाय सम्पग्दष्टि के अवधिन्ञान भें अबविदर्भन 

मानते है, मिध्यादष्टि को अवाधिदर्शन नहीं मानत | परन्तु यद्ध 
बात युक्ति-संगत नहीं माछम होती, क्योंकि ज्ञानण परे दर्शन 
अवश्य हाता है | अगर दर्शन न है। ते कं। दूसरा शान मे।ता 
। मिध्यादृष्टि की जे| विभेग-न्ञान होता हैं, उसके पाए अगर 
शन न माना जाय तो कोई दूसरा ज्ञान मानना पट़ेगा। ऐसी 

। हालत में अवाधिज्ञान प्रल्नक्षत्ान नहीं कहडा सकता | 


4 


परावश्यवकार भी यह बाद स्पष्ट झद्थोंम कहते ४ कि 
अवधिन्ाान और विभ"ज्ञान दोनों के एटिले आयपिप्णभन (१) समान 
होते हैं। इ्सलियि मिध्यादट्ट के भी अनलेदर्ण 
आवश्यक है । 


मंचन | 


६. बजा काारऋ आत्मा ५+४००७७४७४८ छाया बथषका >> ८ जाब 
(ः)-- सविसेस सागार ते सा निखिपेसमपगार | ह दसणाति ताई 
णोहि विभगाण तुहार । ८६४ | 


25 


तर 


ट्र्स 


स्त २ 
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अवधिज्ञानी की एक विशेष बात और है कि परमावधि- 
ज्ञानी अन्तमुहर्त में केवलज्ञानी (१) हो जाता हैं। अवधिज्ञान एक 
मैतिकज्ञान है और परमावधि का अर्थ ६ उत्तमश्रणी का अवधि 
ज्ञान । इंसका मतलब हुआ कि परमावधि के द्वारा मैतिक जगत्‌ 
का क्राव करीत्र पूर्णज्ञान हो जाता है। मौतिक जगतका करीब 
क्रीव पूर्णशञान हो जाने से वह शीघ्र ही केवली क्यों हा जाता है, 
इस का समझना कठिन नहीं है | 

यह जगत्‌-आत्मा और जड़ पदार्थों का सम्मिश्रण है। जो इस 
सम्मिश्रण का विवेक नहीं कर सकता वह आत्मा को नहीं जान 
सकता, इससे वह मिध्याइृष्टि रहता है । मिली हुई दो चीज़ोमेस अगर 
हम किसी एक चीज को अच्छी तरह अछूग से जानल तो दूसरी 
चीज के जानने में कुछ कठिनाई नई। रहती | इसलिये जो मनुष्य 
मैतिक जगतका ठीक ठीक पूर्णज्ञान कर लेगा, उसको तुरन्त माद्म 
हो| जायगा कि इससे मिन्न आत्मा क्या पदार्थ.है । मातिक जगत 


को ठीक ठीक जान लेने से उसको आत्मभिनता भी पण रूप से 
जानी (नांती है । इससे आत्मा का शुद्ध स्वरूप समझ्नमें आजाता* 


है इससे वह शुद्ध आत्मा ओर शुद्ध श्रुव॒ का पुण अनुभव करता 
है| शुद्ध आत्मा का पृण अनुभव ही केवलज्ञान है | मतलब यह है 
कि चेतनको जान कर जैंस इम जड़कों अछग जान सकते हैं, उसी 


प्रकार जड़का जान कर भी हम चेतन को अछग जान सकते हैं । 





(१)- परमोहिन्नणावियों केवलमतों महुत्तमेच्तेणं | विशेषावहयक। ६८९ | 


' | 
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मिली हुई दो चीजों में स एक के अनुभव हो जान से दूसरे के 
अनुमव ह्वोन में दर नहीं ठगती । ग्ही कारण है कि पृर्ण मोतिक- 
जानी शाघत्रद्दी पृण आतमनानी अथांत्‌ कब्छी है। जाता &। विश्वके 
रहस्य का वह प्रत्यक्षदर्शी हों जाता है | 

इस प्रकार जैन-झाख्रा मे जो अवाधिन्नान का निरन्‍पण 
मिछता है उसकी सद्बति व्ठती है | पर उसका सद्नति विव्लाने के 
लिये एक छुदी झदिय की कल्पना जो भेन की हैं उसे नी अभी 
कल्पना दी कह्दना चाहिये वह् आमाणिक नहीं दे । 


अगर और भा निःप्यक्षता से विचार वरना हो ते यही 
कहना ठीक होगा कि अवाधिन्ञान एक मानसिक ज्ञान ह जैसा कि 
हु विचा[र- 


नन्‍्दी-सूत्रका कयन है | साधारण लोगोंकी अपेक्षा जिन की डि 
शक्ति कुछ तीत्र हो जाती है और जो भीातिक ब्रटनाओं का कार 
कारणभाव जल्दी ओर अधिक सम्झने लगते ६ उन्हें अवधितनी 
कहते हें | 

कभी कभी ऐसा होता है कि हम अपने में व आसपास 
बहुतसी बातो का कार्यकारणभाव जन्‍दी सम्पजाते हैं क॥५, 
उनका पारचय होता ह जब ।के दूसरी जगह हमारी अकूट काम 
नहीं करती क्योंकते वहां पारचय नहीं होता | ब्डी व्ास्ण ६ 
अवधिज्ञान अनुगामी आदि कहा जाता डे | 

अवधिज्ञान के द्वारा पर्ञेक आदि की बाते बता देने की 
जो चर्चा आती है उसका म्तल्ब यही हैं कि कमफल्ड के काय्का- 
रणभाव का ऐसा अच्छा छान जिससे मनुष्य ममफ़ड के अनुसार 


ह्‌ हर हि 


हु 
दर 
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चरित्र-चित्रण करन की झाखघरबुद्धि-अत्युत्पन्नमतित्व पासके | 

पहिे जमाने मे जैसा अवधिज्ञान हो सकता था वसा 
आज भो हो सकता है बल्कि उससे अच्छा हो सकता है पर 
अब जमाना ऐसा आगया है' कि उस ज्ञान की अलोकिकता डंके 
की चाट घापित नहीं की जा सकती । उसका वैज्ञानिक विछेषण 
इतना अच्छा हो सकता है कि छोग उसे अवधिज्ञान न कह कर 
मतिज्ञान का ही एक विशेषरूप कहेंगे | यही अवधिज्ञान 
का रहस्य है | 


मनःपर्यय ज्ञान | 

अवधिज्ञान के समान मनःपरययज्ञान भी हैं । अवधिज्ञानकी 
अपेक्षा अगर इसमे कुछ विशपताएँ हैं, तो य हैं:-- 

१-यह सिर्फ मन की हाल्तों का ज्ञान है। अवधिज्ञान 
की तरह यह प्रत्येक मातिऋपदा् को नहीं जानता है । 

२-मन:पर्ययज्ञान म॒नियों के ही होता है । 

२-अवधिक्षान का क्षेत्र सबक है, किन्त इसका क्षेत्र 
सिर्फ मनष्य लोक है। »- 


४-अवधिज्ञान के एछिले अवधिदशन होता है. परन्तु मनः- 


. पर्यय के पहिले मनःपययय-दशन नहीं होता। 


|| 


ध् 


आक्वति, चेष्टा आदि से अनुमान लगाकर दूसरे के मानासिक 
भावों का पता छूगा छेन कठिन नहीं है। यद्द कार्य थोड़ी कहुत 
मात्रा में हरएक आदमी कर, सकता है परन्तु इसे मन'प्रययत्नान 


डी 
£ ४ डी ५ 


आर 


मन.पयय ज्ञान / ९०७, 


नहीं कहते | मनःपर्ययज्ञानी तो सीधे मन का जान करता £ | 
उसे आक्ृति बगुरह का विचार नहीं ऋरना पड़ता | 

मनःपर्यय का जा खवरूप जनझासों म कतढाया गया हैं 
उसका वास्तावक रहस्य क्या ह--यह चिंतनीय विपय है | अत्र- 
घधिज्ञान के विपयरम पाँच इन्द्रिय से मिन्न इन्द्रिउ का जता उद्धिल 
किया गया है, बेसा मन पर्यय के विपय में नहीं छह्य जा समता 
क्योंकि इसमे एक बड़ी बाधा यह है $% मन.पर्ययदर्शन का 
उल्लेख नहीं मिलता । जो ब्लान, ज्ञानपृत्रक होता ह डउसया दर्शन 
नहीं माना जाता । इसीसे इरुतदशन नहीं माना गया। मन*पेय 
दर्शन नहीं माना गया, इसका कारण सिर्फ यही हे। सकता है कि 
यह भी ज्ञानपृर्वेक ज्ञान है । 

शात्रों में ऐसा उछेख भी मिलता है कि मन-पर्यय धान के 
हिले ईहा मतिज्ञान होता है | य्ापि यह वात सिर्फ ऋजुमतिमन- 
पर्ययज्ञान के विषय में कही गई है, तथापि इससे इतना 


होता है कि मनःपर्ययज्ञान के पहिंदे मतनित्ञान थी आवध्यत ता 
किक है पु 
होती ह । 


| मिय 


>| $ 


हों, यहाँ यह प्रश्न अवश्य उठता € कि जय ज्ञून त्वनपूष 
होता है उसे प्रत्यक्ष वेसि कह सकते ह ? परन्न पग्रह्मन्न दाब्दप। 
अथे प्पष्ट' हैं हम लोग जिस अकार दूसर के मनण्ग शर्तों वो 





जे पु 


(१)-- परसणासिदियसद्ध 'हासदिया उहुड्धि। ठोहिय ।पच्त प्‌ 4. 
चखण ये उज्ुमदिषा जाधदे नियसा , गम्मठ्सार जीउगाट ४४.-॥ 


+ के ल०+३. 
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जानते हैं उससे अधिक सफाईके साथ मनःपर्ययज्ञानी मनकी बाता 
को जानता है इसीसे वह प्रत्यक्ष कद्य जाता है । ग्रलक्ष, यह 
आपक्षिक शब्द है | एक ज्ञान अपेक्षा भेद से ग्रत्यक्ष और परोक्ष 
कहलाता है । अनुमानको हम इरुतकी अपेक्षा प्रत्यक्ष और ऐन्द्रिय- 
ज्ञानकी अपेक्षा परोक्ष कह सकते हैं । फिर भी अनुमानको परोक्षंक 


भदोंम शामिल करने का कारण यह है कि हमारे सामने अनुमानसे 


भी स्पष्ट इख्द्रियज्ञान मौजूद है । अगर हमार सामने को$ ऐसा ज्ञान 
होता जो कि मनःपर्यय्की अपेक्षा मानसिक भावोंका अधिक 
स्पष्टतासे जानता तो हम मनःपर्ययका भी परोक्ष कहते | मानसिक 
भावेके ज्ञानकी अधिक से अधिक स्पष्टता मन्तःपययज्ञान में पाई 
जाती है इसलिये उसे प्रत्यक्ष कहा ह । मतलब यह है कि कोई ज्ञान 
ज्ञानपूर्वक हो या न हो इस पर उस की ग्रल्मक्षता परोक्षता निर्भर 
नहीं है किन्तु दूसेरे ज्ञानोंकी अपेक्षा प्रल्मक्षता परोक्षता निर्भर है; 
इसलिये ईहा-ग्गतज्ञानपूर्वक होने पुर -भी मनः:पर्ययज्ञान प्रत्यक्ष कहा 
जाता है | 
/ “जब मनःप्येयज्ञान ज्ञानपृवक सिद्ध होगया तब मनःपर्यय 
दर्शन मानने की कोई,-जरूरत नहीं रदहजाती इसलिये वह जैन- 
शात्रों में नहीं माना गया । 
अंवधिज्ञन के जैसे चिह् बताये जाते हैं मनःपर्यय के नहीं 
बताये जाते किन्तु मनःपर्ययज्ञान मन से होता है यही बात कही (१) 








 (१)-- सब्बग अंग संभव चिण्हादुप्पौत्नदें जहा जोहीं|मणपन्‍्जब 
च दुब्बमणादो उप्पज्जदे णियमा गा० जी० ४४२ 


रे 7९ 
ई 


नह 
| 
है 


है 


जप 


मनःपर्यय घान [४०७ 


जाती है | इसमें शद्यम होता हैं कक्लि मनःपर्यवज्गन एक प्रद्वार का 
मानसिक जान हैं । 


श 


मनःपरययज्ञानके विपयमम एक बड़ा भारी प्रश्न यह है कि वर 
अवधिज्ञान से ऊँचे दर्जे का तो कहा जाता ह परन्तु न ते बह 
अवधिज्ञान की तरह निमछ होता ह न उसका क्षत्न विधाल हू, न 
काल अधिक है, न द्रव्य अधिक है । इस तरह अवाधिर्न रे 
अल्पशाफ़िवाल। होने पर भी उसका महतत्त अधिक वह्ा जाता ६ 
अवधिज्ञान तो पश्ु-पक्षी नारकी आदि चारों गदियों के प्राणियों थे, 
माना जाता है परन्तु मनःपर्यय तो सिर्फ मुनियों के माना जाता ६ 
और वह भी सच्चे मुनियोके, उननतिशौल मुनियोक्ते । मन'पर्यप स्वन 
को प्राप्त करन की यह चते मनः:पर्ययज्ञान के खरूप पर अदमन 
प्रकाश डालती है । इससे माद्म होता है कि मन'पर्यपतान विशेष 


विचारणात्मक मानसिक ज्ञान है | 


जिस प्रकार किसी मृर्ख और दुराचारी को आँख अन्छी है। 
ते वह खरा अखबाले सद्ाचारी विद्वानकी अपेक्षा आपिक देगगगा 
किन्तु श्सीसि उस मुख दुगचारी म्नृप्यका आसन ऊेचा नहीं हैं। 
जाता; ठीक यही गत आअवाधि और मनःपयवके पिप | 
अवधिज्ञान भातिक विपय को ग्रहण वरनवाटा ६ प्व के मन 
पर्ययज्ञान आध्यात्मिक ६; अथवा यों. कहना आहिआ के उसझी 


२5 ३ 
ज्ज+ 


अधिक है | मनःपर्ययज्ञान का स्थान अवधिज्ञानबी अपेक्षा जो 
है वह भीतिक विषय की अपेक्षा से नहीं, किन्त आध्यात्मिक शिए० 


हि ड 


ब- 


१ 4 
ने 
टर्र्‌ 
< 


हा अब 


अर 


हज 
हू आप, 


हज आ 
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की अपेक्षा से है | 

वर्तमान में मनःपर्ययज्ञान के विषय में जो मान्यता प्रचलित 
है उससे इसका स्पष्टीकरण नहीं होता । दूसरे के मनकों जानना 
ही यदि मनःपर्यय है। तो यह काम अंवधिज्ञान भी करता है। 
इसके लिये इतने बड़े संयमी तपस्वी ओर ऋद्धिधारी होने की को£ 
जरूरत नहीं है, जो कि मनःपर्यय की प्राप्ति में अनिवार्य शर्त 
बतलाई जाती है | इसलिय मनःपर्यय का विषय ऐसा होना चाहिये 
जिसके संयम के साथ अनिवार्य सम्बन्ध हो | 


बच ३ 


विचार करने से माद्म होता है कि मनःपर्यय ज्ञान मानस- 
भावों के ज्ञान को ही कहते हैं किन्तु उसका मुख्य विषय दूसरे 
के मनोभावों की अपेक्षा अपने ही मनोभाव हैं | 

| 

प्रश्न-अपन मनोभावों का ज्ञान तो हरएक को होता हैं। 
इसमें विशेपता क्या है, जिससे इसे मनःपर्यय कहा जाय ! 
» ४” उत्तर-कलाई३ के ऊपर अग॒लियां जमाकर हरएक आदमी 
जान सकता हे के नाड़ी चछ रही है परन्त किस प्रकार को 
नाडीगाते केसरोग' को सूचना देती हैं इसका ठीक ठीक ज्ञान 
चतुर वैध ही कर सकता है | यह परिज्ञान नाड़ी की गति का 
अनुभव करने वाले रोगी को भी नहीं होता | भावों के विषय में 
भी .यही वात है | अपनी समझसे कोई भी मनुष्य ब॒रा काम नहीं 
करता फिर भी प्रायः प्रत्येक ग्राणी सदा अगणित बुराइयां करता 
रहता है | अगर वह मांनता है कि यह कार्य बुरा है तो भी 


९ चक्र 


अवधितान [ ४००९ 


उमका असेयम, आवश्यकता आदि का बहाना निशा कर अपन 
को भुछने की चष्टा करता है | कर्मी कभी हम किसो बढ़ना 


इस तरह वर्णन करते हैं, मानों विवरण सुनाने 
उस घटना से कोई सम्बन्ध ही नहों हैं; परन्तु उसके नीतर 
आत्मछावा किस जगह छुपे बेटी छे व्लका हमें पता ही नह 
लगता । अपने सूक्ष्म स सूक्ष्म शर्नसिक भावों का निराक्षण कर 
सकना बहुत कटिन हूं । हों, कमी कभी हम किसी को उपदेय 
को सूचनानुसार आत्मनिरीक्षण का नाटक कर सकते ७. दम 
मम 


९! 


दूर हटने का भी दम हो सकता है, परन्‍न सजा आऑम-निभक्षम 

नहीं होता, अल्न्त उच्चश्रणी के सेयम के बिना सच्चा आमानराक्षण 

नहीं हो सकता । अथवा यों कहना चाहिये कि जो इस पार छा 
| का के की 


आत्मनिरीक्षण कर सकता है, वह उन्हृष्ट तयमी 8, जिम मी रेप 
में रहते हुए म॒नि है 

जो मनुप्य इस प्रकार अपन मनोभार्ण छा निरीक्षण कर 
सकता है, उसे दूसरोंके एस ही मनानाणे बंगे समइने में कटिनता 
नहीं रहती । कान मनप्य किस तर आत्मबतना घर रहा ४, ये 


इस बाृततका अच्छी तरह जानता 8 | आत्मश्लवा वी शान, ना 


दि प। 
हैँ 
2 


उसका ज्ञान इतना स्पष्ट और इृद होता है वे; उसमे प्रत्म 6 गा वा 
हु २. (#न्‍् 


है। ऐसा मनुष्य मनोवितान का अनुभनी विदानू पगेर वृष दि 
( शार्सीय शब्दों में बुद्धि-ऋष्धिघारी ) होता 5 । 
प्रक्ष- मनोवितान झेर मन परवफ्पन मे मम छाधर ४! 


ह उत्तर- अपने चरर मे झन कान देख हू ऋार कस 
दर हा 20 ित अगस्त नजर 
बत्रियाका कस तत्व पर वया अ्भांद रु 3 जीहठे लता उक 
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एक रसायन शासत्री अच्छी तरह दे सकता है । फिर भी 
वह चतुर वैद्यकरा काम नहीं कर सकता । वैद्यका काम शरीर के 
तत्वाका किलेषण नहीं, किन्तु स्वास्थ्य-अस्वास्थ्यका विश्लेषण करना 
है | मनःपर्ययज्ञानी आत्महिताहितकी दृष्टि से मानसिक्र जगतका 
विश्लेपण करता है | दूसरी बात यह है कि मनोविज्ञान एक शात्र 
है इसीसे वह परोक्ष है जब कि मनःपर्ययज्ञान अनुभव की वह 
अवस्था है जो संयमी हुए बिना नहीं हो सकती | वह अनुभवात्मक 
होने से प्रत्मक्ष है । मनोविज्ञानका बड़ा से बडा पंडित बड़ा से 
बड़ा असंयमी हो सकता है किन्तु मनःपर्ययज्ञानी असंयमी नहीं हो 
सकता । इसलिये यह कहना चाहिये कि मनोविज्ञान एक भौनिक- 
विद्या है, जब कि मनःपर्ययज्ञान एक आध्यात्मिक तक्वज्ञान या 
आत्मा की अशुद्ध परिणातियोंका सृंत्य प्रत्यक्ष है । हो, मनोविज्ञान 
मनःपर्ययके लिय बाहिरी मूमिकाका काम दे सकता है । 

ग्रश्न- थोड़ा बहुत आत्मनिरीक्षण तो-सभी कर सकते हैं । 
खासकर जो रुम्य्दृष्टि हैं, सच्चे मुनि हैं वे आत्म-निरीक्षण"- वरते 


' ही हैं परन्तु इन सबका मनःपययज्ञान नहीं माना जाता । किसी 


ये 
रता 


कर 


किसी को होता है, ,यह वात दूसरी है; परन्तु सबको क्‍यों न 
कहा जाय १ 

उत्तर- भेदविज्ञान और मनोवृत्तियों का स्पष्टज्ञान, इन में 
बहुत अन्तर है| सम्पर्दष्टि जो आत्मनिरीक्षण करता है. वह भेदवि- 
ज्ञन है, जिससे वह जड़ पदार्थी से आत्माका भिन्न समझता है या 
भिन अनुभव करता है । फिर भी वह मनोवत्तियांकी वारस्त॑विकताका 
25 5 नहीं कर सकता, क्योंकि अगर ऐसा करे तो वह 


हर प 


रत 


मन!पर्यय ज्ञान [ 


छः 
ला 


५ 


विश 
जज 


असेयमी न रह सकते । संबमी है| जाने पर भी मनाइसिय 


उत्तग्म का 
साक्षात्कार अनिवाय नहीं ह | जैसे खास्य-सक्षेके दिये पप्यस 


रहना एक बात है और वध हो जाना दूसरी बात । उसी प्रझार 
सेयमी होना एक बात है ओर मनःपर्रयज्ञानी होना दूससे बात ४। 

मनःपर्थयज्ञानी हं।ने के लिये सयम की जे घन हब? गे | 
उससे उसके वास्तविक्र सवरूपका संकत मिलता है | उयुक्त विधंयन 
उसी संकेतका फल है । उपयुक्त विवेवनका पूरा मन अनमव॒सम्ध € | 


अवधि आर मनःपर्यय के भेद प्रमेदों का बहुत दी श्स्तित वर्ण 
जैनशात्रों में पाया जाता है | उनमें परस्पर मतभेद भी इः्त 2 | 
परन्तु ज्ञान के अकरण में अवाधि और मनःपर्वंय छा रथान इतना 
महत्मपर्ण नहीं है, जिससे यहाँ. उनकी श्स्तार से आशेचना दी 
जाय | सक्षप में यहाँ इतना”एी कहा जा सझता € कि उनके 


ऊपर अाकिकता का जितना रंग चद्ाया गया & बह कतिम ह 
और उनके वास्तविक झूपको छुपाने वाल्य है । 
केवलब्नान 

इसके विस्तत वणन के डिये चाथा अध्याय डिखा गला। ४ | 
बहें! तो सिर्फ खानापति के दिये कुछ रिएा। जाना है । 

ढद्दात्मज्ञान की पराकाष्ठ केवड्हान $ | उवनन्‍सनद्र आफ: 
मे जो आत्मानुभव होता है उसे कबरतान कहते ४ | के एरधर्नी को 
फिर कुछ जानने योग्य नहीं रहता, इसलिये उसे सझ5 नी बार 


ब्् , 
हक । 


ल्ः ८ 


रूुतकेवली और केकली में सिर्फ इनना ही धप्तर है. जि 
जिस वात को ऋतकेबर्टी भार से जानता है. उसी ० तक 
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अनुभव से--अत्यक्ष स जानता हैं। जैनशात्नों में निश्चयरुतकेवली 
की परिभाषा यही को जाती है कि जो छुद्धात्मा को जानता है वह 
निश्च-इरुतकेवली (१) है ।जब आत्मज्ञान से रूृतकेवली बनता है तब 
आत्मा के ही प्रत्मक्ष स॒ केवली होना चाहिये । जिसने आत्मा को 
जान डिया उसने सारा जिनशासन जान (२) लिया। इसाल्ये कब॒ली 
को सर्वज्ञ कहते हैं । 

उपतिपदो मे जीवन्मुक्त अवस्था का जो वर्णन हैं वह भी 
आत्मा की एक अविक्वत निश्चल दशा को बताता है । आत्मज्ञनी (३) 
को ही जीबन्मुक्त कहा जाता है | केवडी, अहन्त, जीवन्मुक्त ये सब 
एक ही अक्स्था के जुदे जुदे नाम हैं। , 

इस प्रकर केंवछज्ञान और अन्यज्ञानों के. विषय मे जो जैन 


साहित्य मे भ्रम है वह यथाशक्ति ईंस विवेचन से दूर किया, गया है । 





(१)-- जो हि सृदंणरूणिच्छादि अप्पाणामीण तु कंबल म्रद्ध |त 
मुदर्कबाले मिसिणा सणति लोगप्पादीवयरा । समय अग्त ९ | यो भावभ- 
तरुपेण 'स्वसंवटन बानेन शंद्धात्मान जानाति स निश्चय इम्तेकेवर्का भव॑ति 
यस्तुस्वशुद्ध।त्मान न सवेदयाति न भावयति वहिर्विपय वव्यश्दता4 जाना।ते 

«स व्यवहारतरुतकेवली | तात्पयंवात्तिः । 


हू 
(«)-- जो पस्सदि अप्याण अबद्धपुद्र अणण्ण सविसेस । अपदंस 
मुत्तमन्म पस्सदि जिणसासण्णं सब्ब॑ | समयप्राशत्त १७। 
(३)-यरस्मिनकाले स्वमात्मानं योगी जानाति केंबली तस्मा:काछात्समारभ्य 
जीवन्सुक्तो सवेद्सो | वराहोपनिबत्‌ २४२। चेंतसों यदकर्तृत्व तन्‍्समाधान- 
भीरितम्‌ । तदेब केवलीमार्व सा शुसा निव्रेतिः परा | महोपनिषत्‌ ४-७ | 


मानव-जीवन के आनन्ददागक मे के मोखिक-गाप से 
समझतनिवाला-- 


त्य्मक्तत्सा हित्य 


कर्तब्याकर्तव्य-निर्णय के समग्र पैदा दोने बडि दन्द बे॥ आर" 
करने के लिये एक असब्स्धि, स्पष्ट औए दास सन्देश देन, ₹। 


७ हे कर, तर 


नाचे लिखी हुई सूची ध्यानपूर्वंक पटुकऋर अ्दी से कह, ४ 


१६ 


ध्ट 


पुस्तकें मेंगवाइंये इन्हें पागययण कर हैने के बाद आपकेग हराम 
धर्म का सत्य रूप पूरी तरह से समझ में आ जाश्गा «- 


(१) सत्यसंदेश | मासिकरपत्र] वा. म. ३) 

हिन्दू, मुसलमान, जैन, बरोद्ध, ःसाट, पारसी आदि सं, 
समाजों में धामिक आर सांस्छझातिक एकता का सन्देश देनयाभ्, 
शांतिप्रद ऋतिका विगुल वजानियाला, मोडिक और गस्गीर रर 
रसपूर्ण कविताएँ, बलापूर्ण कहानियां, सामग्रेक् टिपणिय आर 
समाचार आदि से भरपूर नमूना ।) 


» (२) कृष्ण-गीता-: एछ १७० मर ॥॥, 


हू ०» 5 हा हक ० ] न 

विविध दशनोके ज़जाए मे पेगहुए अहनाद कापने से समर 

रह का ७ 4५ 0 2330 ००२०० 
को विश्वुद्ध कपिन्य का सस्देण देनेग इस इन्‍च के हरप, अपन 


के अड श्य इदामरव गे भी 53 5िदा आप शाह फिर 
युग को देखते हुए आर्य ब्यासेदव से भी आडिश मदर कट जा 
न रे कप लल्र सी एकल ७ ८८ अनक  ऋंवक जप >क ४० 
सकते ि || मिदभगश्दुभद। छे। एचा से जफी आा घ््नु 3३ 5 
ह न व ल्‍ 
होने पर भी यह प्रन्ध एण्रफ में सु-सेगत झर सेमणेस्या 
है] 
है. 


ह 


्् 


(३) निरतिवाद :--पएृष्ठ ६० मूल्य |) 

बुद्धि और हृदय को एकांगी आदर्शवाले अतिवादों के दुरूदढ 
में कैंसाकर हमने अपने व्यावहारिक जीवन को मंटियामिट कर 
विया है | यह गन्थ हमे आसमानी कल्पनाओं के स्वग'में विचरण 
करनेवाले एकान्त साम्यवाद और नारकीय यंत्रणाओं में कैद करके 
पाता में ढकेलने वाले एकान्त पँजीवाद से मुक्त करके हमारे रहने 
छायक इस मत्यल्लेक का एक मध्यम-मार्गीय व्यावहारिक सन्देश देता है । 

(७) शीलवती [ वेश्याओं की एक सुधार योजना ] 

यह छोटीसी पुस्तक आपको बतायगी कि वेश्याओं के जीवन 
की भी किस प्रकार शीलूवान "और उन्नत बनाया जाय £ मूल्य 2) 


(५) विवाह-पद्धंतिः- पृष्ठ ३२ मूल्य 2). 

यह पुस्तक आपकी सिखायगी कि दाम्पत्थ जीवन के खेल 
की किस जिम्मेदारी ४ साथ खेला जाय ? , ' 

- (६) सत्यसमाज [शिका-समाधान] पृ. ३२ मृ. ४॥. 

(७) घमे-मीमांसा प्रष्ठ १०० मूल्य |) 

धर्म की मोहिक व्याख्या और उसका सर्वव्यापक्त विश्वुद्ध 
सखरूप । सत्यसमाज की शंकासमाधान सहित रूप-रेखा । 

(८) जैन-घमे-मीमांसा [ श्रथम भाग ] पृष्ठ ३०० 

धर्म की निष्पक्ष व्याख्या, म. महावीर का संशोधित और 
द्वि-सेगत जीवव--चरित्र | सम्बग्दशन की असाम्प्रदायिक, मौलिक, 


कस 


“व अकर बअस्तत व्यास्या | मूल्य १)। 


है| 


है 
ह। 


श्र 


(५) सत्य-संगीत (सममार्वा भजन ) पृष्ठ १३० 
सर्वधर्म-समभावरी प्रार्बनाओं और भात्र-पूर्ण विशेध मतों 
का संग्रह । मूल्य |) 
(१०) सत्याजृत्त [ मानवधर्म-शात्ष ] मूल्य १॥) 
विश्व-मानव के जीवन सम्बन्धी हरएक पहछ पर मौडिझ- 
छूप से व्रिचार करके इस ग्रेबराज में नये नये परिमाण्कि दार्ब्दो 
का प्रयोग करते हुए एक ऐसा निष्पक्ष इप्टिकोण प्रकट ऊिया गण 
है जो सभी धर्मों को ठॉक-ठीक समझने के लियि भव्य, दिव्य, 
नेश्चित, ठोस और गंभीर सन्देश देतो है | 
।.. इस का नाम दृष्टि-काण्ड ६। सेयम-बकाण्ड और व्यय॒द्धर- 
क्राण्ड भी क्रीच-करीव इतंन ही बड़े आकार-प्रकार में झात्र दी 
उकराशित होने को हैं । मिलने के पते-- 
(१) सत्याश्नम वर्धा ( सी. पी. ) 
(२) हिन्दी-ग्रन्थ-रत्नाकर, हीराबाग़, इम्बरे 


